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INTRODUCCIÓN 
Un libro, científico o no, tiene siempre algo de autobiografía, aunque los lectores, 
generalmente, no se percatan de esto y pueden difícilmente descubrirlo. Antes de 
desarrollar el tema de este estudio quiero sacar, por decirlo así, de entre las líneas, 
algo del relato de mi vida. El lector entenderá que al hacer esto cumpliré también 
con la obligación académica de explicitar mi método de investigación. 
En mayo de 1975, cuando era director del Centro de Formación Católica 'Emaús' 
en la provincia de Sud Yungas, departamento de La Paz (Bolivia), invité a un amigo, 
físico de profesión, a dictar un cursillo sobre fenómenos de la naturaleza a un 
grupo de campesinos aymarás. La razón por la cual pensé en ofrecer un cursillo de 
este tipo era que había escuchado con frecuencia que los aymarás establecían una 
relación entre la conducta humana y ciertos fenómenos naturales. Cuando granizaba 
fuertemente, por ejemplo, decían que se debía a que alguien había derramado sangre 
violentamente. Pensaba que una explicación clara y simple sobre la verdadera causa 
de estos fenómenos, ayudaría a los campesinos a dejar de establecer semejantes 
relaciones y a sentirse más libres frente a la naturaleza. Mi amigo aceptó la 
invitación y dictó el curso. Los treinta campesinos que asistieron al curso, lo 
siguieron con mucho interés y una gran voluntad de comprensión. Al final de la 
última lectura, uno de ellos se levantó para agradecer lo mucho que había aprendido, 
pero terminó su alocución diciendo: "Ha sido muy bueno para nosotros este curso. 
Pero una cosa tengo que decirle, señor: Usted nunca ha estado en el altiplano 
cuando hay granizadas fuertes". 
Parece curioso, pero este pequeño incidente fue el punto de partida para la 
investigación cuyo resultado presento en este libro. Tomé la observación de ese 
campesino aymara como un claro desafío a penetrar en su mundo, a tratar de 
entender su idiosincracia, su cultura y su religión, antes de juzgar sus creencias y 
actitudes. 
Los aymarás forman parte de los llamados pueblos andinos de América del Sur 
y son, junto con los quechuas y los guaraníes, uno de los tres pueblos indígenas 
más grandes del continente. En la actualidad hay alrededor de 1.500.00 aymarás. La 
mayoría de ellos, más o menos 1.150.000, vive en la República de Bolivia, con-
centrándose en los departamentos de La Paz y Oruro. En Perú se encuentran unos 
350.000 aymarás, que viven casi todos en el departamento meridional de Puno. Unos 
pocos miles de aymarás viven en el norte de Chile, en la llamada Primera Región. 
La mayoría de los aymarás vive en el altiplano, la meseta que se encuentra 
entre la Cordillera Real y la Cordillera Occidental de los Andes, a casi 4000 metros 
de altura sobre el nivel del mar. Las mayores concentraciones de aymarás las 
encontramos alrededor del lago Titicaca y en la ciudad de La Paz, la sede de 
gobierno de Bolivia. Pero hay muchos aymarás, también, en las provincias subtro-
picales del departamento de La Paz, en la zona tropical del departamento de Puno y 
en regiones tropicales del oriente central de Bolivia, donde han ido a colonizar 
después de la reforma agraria (Bolivia, en 1953, y Perú, en 1970). En el norte de 
Chile, los aymarás ocupan principalmente la llamada pre-cordillera de los Andes. 
Pocos días antes de mi llegada a Bolivia, en septiembre de 1969, se realizó en la 
ciudad de La Paz el Primer Encuentro Internacional de Evangelizadores del Pueblo 
Aymara, en el cual participaron agentes pastorales extranjeros y nativos de Perú y 
Bolivia. Mi primera experiencia en Bolivia fue la participación en un curso de 
formación de catequistas, en octubre del mismo año. La Iglesia en el mundo aymara 
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había iniciado una nueve etapa que se caracterizaba por la concientización cristiana 
de un pueblo que todavía practicaba mucho de su religión ancestral, y por un claro 
apoyo a proyectos de desarrollo a nivel económico, social, cultural y educativo. 
Mucho se hablaba entonces de contribuir al desarrollo de un pueblo al que se 
consideraba subdesarrollado en casi todos los niveles de su vida, incluyendo el 
aspecto religioso. Esto último se debía a una evangelización deficiente de varios 
siglos. La Iglesia establecía una relación directa entre lo religioso y lo económico y 
social: el desarrollo socio-económico del pueblo aymara traería consigo la desapa-
rición de lo que aún quedaba de la religión tradicional y los aymarás llegarían a 
adquirir finalmente una conciencia cristiana moderna. Había muchas expectativas, 
gran entusiasmo y muchas iniciativas en relación con el deseo de ayudar al pueblo 
aymara a entrar en una nueva etapa de su historia. 
También yo compartía ese entusiasmo. Encontré mi camino en la formación de 
catequistas y diáconos permanentes y prestaba mis servicios tanto en los Yungas de 
La Paz como en el altiplano. Tratábamos de dar a los catequistas y futuros diáconos 
lo que llamábamos una formación integral, prestando atención no solamente a la 
formación religiosa sino también a la formación humana y cultural. Dentro de este 
proyecto cabía el curso sobre fenómenos de la naturaleza del que he hablado al 
comienzo de esta introducción. 
No todo se desarrollaba tan fácilmente como esperábamos. Había muchos jóvenes 
y hombres, y en algunas zonas también mujeres, que se interesaban en ser cate-
quistas y se animaban a participar en los cursos en alguno de los centros de 
formación que se fundaron en todo el territorio aymara. Muchos de ellos se 
alienaron de su propio ambiente o entraron en conflicto con sus comunidades, 
porque la formación que recibían les llevaba a menudo a subestimar o no prestar 
valor a la experiencia religiosa de su pueblo. Además, los proyectos de desarrollo 
que se realizaron en el territorio aymara no dieron, en su mayoría, el resultado que 
se esperaba, muy probablemente, como lo veo ahora, porque los que impulsaban estos 
proyectos no tenían suficiente conocimiento del ambiente altiplánico y de la 
identidad cultural de los aymarás. Varios de los que trabajábamos entre los aymarás 
en aquellos años nos daríamos cuenta, poco a poco, primero inconscientemente, 
luego con más conciencia, de que aunque habíamos hablado mucho de respetar y 
reconocer los valores culturales y religiosos propios de los aymarás, en la práctica 
no habíamos hecho lo suficiente en este campo. La impresión que me causó la 
observación del campesino sobre la diferencia entre el conocimiento científico sobre 
el origen de la granizada y la experiencia existencial de lo que significa la caída de 
granizadas en el altiplano, la interpreto ahora como un paso importante en ese 
proceso de concientización personal en cuanto a la necesidad de realizar un esfuerzo 
mayor para entender al aymara en su cultura y, en particular, en su religión. 
Decidí realizar una investigación sobre los ritos religiosos porque me había dado 
cuenta de que estos ocupan un lugar sumamente importante en la vida de los 
aymarás. Los ritos forman, por decirlo así, el núcleo mismo de la religión y de la 
cultura aymara. Hay una gran variedad de ritos domésticos: los del ciclo vital, los de 
la construcción de una nueva casa, y los ritos relacionados con las enfermedades y 
otros aspectos de la vida diaria. En el terreno de las actividades de subsistencia se 
conocen los ritos relacionados con la agricultura y el ganado, los ritos de los 
pescadores y de los pastores de las altas cordilleras. Los ritos de viaje están 
relacionados con las visitas de parientes y/o con prestaciones económicas (viajes de 
trueque o de negocios). Hay ritos de carácter social o comunitario relacionados con 
el nombramiento de nuevas autoridades o con la celebración de la fiesta patronal, y 
ritos que se realizan contra las calamidades que afectan a toda una comunidad o 
región. Finalmente, hay ritos de perdón y de reconciliación, tanto a nivel familiar 
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como a nivel comunitario, que se encuentran habitualmente formando parte de los 
ritos mencionados arriba. 
Escogí los ritos agrícolas como tema principal de mi investigación porque a lo 
largo de su historia los aymarás han sido preponderantemente agricultores. Su 
cultura ha sido y sigue siendo, en muchos aspectos, una típica cultura rural. La 
religión aymara se ha formado, en gran parte, en torno a la experiencia de la 
agricultura. 
Desde el comienzo limité el área de mis investigaciones al altiplano porque es 
allá donde se han formado y desarrollado principalmente la cultura y religión 
aymarás y donde hasta el día de hoy tienen su mayor fuerza. 
Tenía tres caminos delante de mí para llegar a conocer la religión aymara y, 
como parte de ella, los ritos agrícolas: la investigación bibliográfica, la observación 
directa y la conversación con los aymarás. En cada una de estas aproximaciones he 
dado con obstáculos pero, felizmente, me han acercado más a la meta: obtener un 
conocimiento más amplio y llegar a una comprensión más profunda de la identidad 
religiosa del pueblo aymara. 
La investigación bibliográfica ha tomado mucho tiempo. Fue necesario hacer una 
investigación acerca de todo lo que en el curso de los siglos se ha publicado sobre 
los aymarás porque hasta entonces nadie lo había intentado. Una segunda dificultad 
era que muchísimo de lo publicado no se encontraba disponible en Bolivia y no era 
fácil acceder a estos materiales. A pesar de todo, poco a poco he logrado reunir los 
materiales necesarios. Ha sido una aventura fascinante hacerlo. De este material he 
ido separando todo lo que se refiere a la religión aymara en general y a los ritos 
agrícolas en particular. 
El segundo camino era el de la observación directa. No había recibido ninguna 
formación para este tipo de trabajo y debido a otras ocupaciones y responsabili-
dades, no tenía muchas posibilidades de hacerlo en forma intensiva y regular. 
Además, pronto comprendí que era completamente imposible, aún para una persona 
que dispusiera de uno o dos años libres para llevar a cabo una investigación sobre 
el terreno, observar todo, simplemente porque el territorio aymara es muy amplio y 
porque los aymarás realizan sus ritos en una forma bastante improvisada, de modo 
que hay muchas diferencias locales y regionales, y aún diferencias en un mismo 
lugar. Aunque he aprovechado todas las oportunidades que se me ofrecieron para 
hacer mis observaciones, llegué a entender que era más importante ir experimen-
tando la vida misma de los campesinos para sentir y captar su relación existencia! 
con la tierra y con la naturaleza. He vivido con ellos varias veces, he trabajado con 
ellos en sus chacras, he caminado por el altiplano, he sentido el sol que abrasa y el 
frío intenso de las noches, he conocido las granizadas y heladas que destruyen los 
cultivos, he contemplado reiteradamente la meseta andina, los lagos, los cerros, las 
quebradas y las altas montañas nevadas. Así he ido familiarizándome paulatinamente 
con ese medio-ambiente tan fascinante y, al mismo tiempo, tan duro que es el 
altiplano, y con el pueblo aymara que vive en él. 
En base a la investigación bibliográfica y a mis propias observaciones, logré 
realizar lo que se podría llamar una primera 'reconstrucción' de los ritos agrícolas. 
Ahora tenía que ir por el tercer camino también, el de la conversación. Empecé a 
formar un pequeño grupo de aymarás que estaban dispuestos a trabajar conmigo 
sobre este tema. Eran Juan Mamani, de Viacha, Félix Castillo, de Pucarani, y Calixto 
Quispe, de Ancoraimes. Los tres eran hijos de campesinos y mis alumnos en la 
Universidad Católica Boliviana, buenos conocedores de su propia cultura y muy 
comprometidos con su pueblo. Durante más de un año nos encontramos casi cada 
miércoles por la tarde. Yo hacía preguntas, revisando cada uno de los ritos y sus 
detalles, y ellos trataban de responderlas lo mejor que podían. Este tipo de trabajo 
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ha sido sumamente enriquecedor, tanto para mí como para ellos. Con frecuencia 
desconocían un determinado detalle que yo había registrado y, entonces, consultaban 
a otros. 
Más tarde, he vuelto a realizar este mismo tipo de trabajo con otro aymara, 
Mario Molina, de Carangas. Ha sido muy especialmente Mario quien me ha hecho 
posible conocer la identidad religiosa y la profunda espiritualidad de los aymarás. 
Debo decir, con toda sinceridad, que él ha sido para mí un gran maestro a quien 
debo muchísimo. 
Así, basándome en investigación bibliográfica, en la observación directa, en la 
familiarización con el altiplano y el pueblo aymara, y en conversaciones con mis 
amigos aymarás, he llegado a concebir y escribir el tercer capítulo de este libro. Al 
hacerlo, he podido hacer un buen uso de la formación que, bajo dirección del Prof. 
Dr. E. Cornells, he recibido en la Universidad Católica de Nimega. Me di cuenta de 
que los ritos agrícolas no están aislados, que forman parte de todo lo relacionado 
con la agricultura. Empecé, entonces, a investigar aquello que, por decirlo así, queda 
delante de los ritos: las actividades agrícolas, las posibilidades para la agricultura en 
el altiplano, las observaciones de la naturaleza que hacen los campesinos con el 
propósito de pronosticar el tiempo, de determinar el momento más apropiado para 
realizar las labores agrícolas y de anticipar el resultado de esas actividades. 
Descubrí que los aymarás realizan también varias observaciones adivinatorias para 
obtener estos conocimientos y llegar a pronosticar. Todo esto, que está presentado 
en los primeros dos capítulos y en la primera parte del tercer capítulo, me llevó a 
entender que los ritos agrícolas forman parte de un gran conjunto de esfuerzos que 
hacen los campesinos aymarás para conseguir una buena cosecha y para garantizar la 
continuidad de su vida en el altiplano. 
A pesar del ilimitado esfuerzo que realizan, las cosechas no son, a menudo, 
buenas. Esta constatación me llevó a preguntarme sobre sus causas. Pensé espontá-
neamente en la pobre calidad del suelo altiplánico у ел las circunstancias climatoló-
gicas difíciles, pero mis conversaciones con los campesinos me hicieron darme cuenta 
de que estos factores ciertamente juegan un papel pero que para ellos hay también 
otras causas, a saber, causas relacionadas con su conducta moral y con la compo-
sición del universo. Me percaté de que mi investigación tenía que extenderse a la 
cosmovisión que ha desarrollado el pueblo aymara y que es el trasfondo, también, de 
las actividades y los ritos agrícolas. Esta cosmovisión la presento en el cuarto 
capítulo. 
Así, llegué a comprender que la religión aymara, de la cual los ritos agrícolas 
son una parte muy importante, es una totalidad que está en directa relación con la 
vida del campesino y que recibe su expresión, también, en una cosmovisión que, a su 
vez, está en relación coherente con esa vida. Cuando no se advierte esa totalidad y 
esa coherencia, difícilmente se puede entender los diferentes ritos o detalles de los 
mismos. 
Durante el curso de mi investigación acerca de los ritos agrícolas, había 
encontrado la dimensión cristiana en la religión aymara. Desde mediados del siglo 
XVI, los aymarás han estado en contacto con el cristianismo y lo han aceptado: se 
realizó una cristianización del mundo aymara. Aunque los misioneros y doctrineros 
han tratado de erradicar o de hacer olvidar la religión autóctona, esta religión ha 
conservado, evidentemente, su vigencia, pero no como una religión aislada del 
cristianismo. Los mismos aymarás integraron el cristianismo en su propia religión, lo 
que significó una aymarización del cristianismo, de manera tal que podemos hablar 
ahora de la religión aymara-cristiana como una forma peculiar de cristianismo. Por 
motivos metodológicos me había concentrado mucho tiempo en el análisis de la 
dimensión autóctona de la religión aymara y de los ritos agrícolas. Pero estaba 
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consciente de que mi investigación tenía que extenderse también a la dimensión 
cristiana y que tenía que enfocar la problemática misionológica en su dimensión 
histórica, para formarme una imagen completa y coherente de la realidad religiosa 
actual de los aymarás. Así, después de haberme formado una idea amplia de los 
ritos agrícolas y su relación con las actividades de subsistencia y con la cosmo-
visión, empecé a investigar los dos procesos que acabo de mencionar, o sea: la 
cristianización del mundo aymara y la aymarización del cristianismo. Lo hice 
concentrándome nuevamente en los ritos agrícolas. El resultado de esta parte de la 
investigación se encuentra en el quinto capitulo. Descubrí que a pesar de que se 
dice con cierta frecuencia que los aymarás parecen practicar dos religiones (la 
religión ancestral y el cristianismo), lo cierto es que ellos han hecho una síntesis de 
las dos, una síntesis que está en perfecta coherencia con la totalidad de la que he 
hablado más arriba. 
Durante los años en que he estado realizando esta investigación, he tenido 
contacto frecuente con agentes pastorales de la Iglesia católica que trabajan entre 
los aymarás y que se ocupan de la continuidad de la evangelización. Muchos de ellos 
me han manifestado los problemas que tienen con la valoración de la religión de los 
aymarás. Hay una intención de valorarla positivamente, pero hay también mucha 
incertidumbre y dudas al respecto. Después de haber investigado la religión aymara 
en los ritos agrícolas y la síntesis que los aymarás han hecho entre su religión 
ancestral y el cristianismo, y conociendo la preocupación de los que tratan de 
predicar el Evangelio entre ellos, me pareció razonable continuar mi investigación y 
extenderla hacia la problemática de la valoración de la religión aymara en la 
actualidad y en el pasado. El resultado de esta última parte de mi investigación se 
encuentra en el sexto capítulo. 
Toda esta investigación, que ha tomado varios años, me ha enseñado que no es 
fácil penetrar en las profundidades religiosas y culturales de los aymarás. Requiere 
mucha paciencia y perseverancia. Me consta que la mayoría de los que han tenido 
contacto con los aymarás, divulgan conclusiones precipitadas acerca de la vida 
religiosa de ellos. Personalmente, he llegado a sentir un profundo respeto por esa 
vida religiosa, y el conocimiento de ella que he ido adquiriendo pajo a paso me ha 
enriquecido muchísimo. 
Para ayudar a los que realizan una reflexión teológica sobre esta religión para 
continuar la evangelización, he formulado algunos puntos que, según mi convicción, 
deberían ser tomados en cuenta: esta reflexión teológica debería abarcar la peculiar 
experiencia del espacio y del tiempo entre los aymarás, su manera particular de 
celebrar el misterio de la creación en sus ritos y fiestas, su vivencia y su concep-
tualización de la inmanencia de Dios, y su cosmovisión. No me atrevo en este 
momento a ofrecer sugerencias prácticas para los agentes pastorales. Después del 
largo camino que he recorrido para captar la esencia de la religión aymara, siento el 
deseo de volver nuevamente al campo y de vivir un tiempo más con los aymarás en 
una de sus comunidades, para acompañarles en su aventura con el Evangelio. 
Después de tal experiencia podría, tal vez, ofrecer algunas sugerencias a los que 
trabajan en el campo pastoral. Sin embargo, espero que este libro pueda servir 
también a ellos y a todos los que se sienten comprometidos con el pueblo aymara. 
Además de las personas que ya he mencionado, quiero expresar mi gratitud a mis 
colegas de la Facultad de Filosofía y Teología de la Universidad Católica Boliviana, 
cuyo apoyo me ha sido muy valioso; al Dr. Xavier Albo (Centro de Investigación y 
Promoción del Campesinado, La Paz), a la Prof. Dr. Ina Rösing (Universidad de Ulm, 
Alemania Federal), y a los sacerdotes aymarás Domingo Llanque y Marcelino 
Chuquimia, por la lectura y comentarios sobre la primera versión de esta tesis. He 
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podido contar con un año sabático, durante el cual terminé de escribir este trabajo, 
gracias al sostén material del Secretariado para América Latina de la Conferencia 
Nacional de Obispos Católicos (Secretariat for Latin America of the National 
Conference of Catholic Bishops), de Estados Unidos, y de Intercambio Cultural 
Alemania-Latinoamérica (Stipendiemwerk Deutschland Lateinamerika), de Alemania 
Federal. Finalmente, deseo agradecer a Arturo Olavarría, por la corrección del 
castellano, y muy en especial al Dr. Edmundo Magaña, por el cuidado de la edición. 
NOTA ORTOGRAFICA 
Para la transcripción de voces aymarás, he seguido el uso, que se ha hecho común 
en los últimos años, que reconoce en el alfabeto aymara solamente las vocales a, i y 
u, como pronunciadas en castellano. Para las consonantes me he guiado por las 
recomendaciones del Instituto de Idiomas de los Padres Maryknoll, Cochabamba (cf. 
Cotari, Mejía & Carrasco 1978). Sin embargo, en las citas he respetado la ortografía 
usada por los autores. 
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1. LAS ACTIVIDADES AGRÍCOLAS Y SUS POSIBILIDADES 
1.1. Las actividades agrícolas 
El ciclo agrícola anual del altiplano comienza, según indica la mayoría de los 
autores que hemos podido consultar, después de la época de frío, o sea, al final del 
invierno o al comienzo de la primavera del hemisferio sur. Sin embargo, no hay 
coincidencia en cuanto al momento preciso. Esto no es de sorprender pues, aunque 
el altiplano tiene en general un clima bastante uniforme, como ya observó un autor 
anónimo del siglo XVI1, existen ciertas diferencias climatológicas que originan la 
presencia de microclimas, resultantes también de la altura, del tipo de paisaje y de 
otros factores ecológicos2, de modo que el momento de la siembra, con la que se 
comienza el ciclo, puede diferir de una zona a otra. Además, este momento es 
dependiente, también, de la situación climatológica concreta del año en curso. Así, 
Buechler dice que en la región de Compi (prov. Omasuyos, La Paz) "el ciclo agrícola 
comienza después de Carmen (16 de julio) con la siembra de habas" (1980: 40), 
mientras INDICEP, que nos proporciona datos sobre el departamento de Oruro, indica 
que el "Año Nuevo Agrícola" se celebra a comienzos del mes de agosto3. Otros 
sitúan el comienzo del ciclo agrícola recién en septiembre. Loza, hablando de la 
agricultura del altiplano de La Paz, proporciona el dato más concreto, diciendo que 
"el novilunio en la primavera es cuando se inicia el año agrícola aymara" (1972: 71). 
El Almanaque de Santa Rosa de Yanaque (prov. Chucuito, Puno), nos informa que "el 
ciclo agrícola anual se inicia en este mes, con el abonamiento de tierras" (Almana-
que: septiembre). 
Sólo un autor. Sole, ubica el inicio del ciclo agrícola en otra época del año, 
concretamente después de la estación de lluvias, o sea, aproximadamente en marzo: 
"El ciclo anual agrícola empieza en la primavera4, después de la época de lluvias, 
cuando la tierra es todavía suave y se puede labrar fácilmente" (1969: 34). Me 
parece que hay una suficiente buena lógica en esta afirmación, ya que después de la 
temporada lluviosa el campesino empieza a roturar los terrenos que han descansado 
durante algunos años, para prepararlos, a fin de que en la próxima época de siembra 
puedan recibir las semillas. Sin embargo, ya que se trata de una preparación 
temprana y que la preparación más inmediata de los terrenos se realiza después de 
la época fría, o sea, varios meses después de la primera roturación, se puede 
mantener la afirmación de los autores arriba citados, en el sentido de que el ciclo 
agrícola anual comienza en la primavera. Esta constatación coincide, además, con la 
división del tiempo de los aymarás: el calendario aymara, según veremos más 
adelante, empieza después del solsticio de invierno. 
Ya que pretendemos presentar en este capítulo las actividades agrícolas del 
altiplano en orden cronológico, empezamos con la descripción de aquella actividad 
con la que Sole hace comenzar el ciclo agrícola anual, es decir: la primera 
roturación de los terrenos que han descansado durante los años anteriores. 
La primera labranza se llama qhulli, del verbo qhulliña, 'arar la tierra'5. Se la 
empieza, generalmente, a finales de febrero o a comienzos de marzo. El momento 
exacto para comenzar con esta actividad es determinado, principalmente, por el 
carácter que ha tenido la época de lluvias que termina. De todos modos, es 
indispensable para la roturación que el suelo, que se ha endurecido a lo largo de los 
años de descanso, esté bien remojado. Esta primera labranza concluye normalmente a 
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comienzos de abril, siendo marzo el mes en que se realiza este trabajo más intensamente. 
Después de esta primera labranza se deja, nuevamente, descansar la tierra por un 
tiempo. Recién a finales del invierno (julio-agosto) o a comienzos de la primavera 
(septiembre), se realiza la segunda etapa de la preparación del suelo. Aprovechán-
dose de una nevada o de una lluvia que suaviza la tierra, las mujeres campesinas 
van a las chacras que han sido roturadas medio año antes, para golpear y machacar 
los terrones con largos palos, actividad que se llama k'uphaña, 'desterronar'6. 
Después del desterronamiento se realiza una segunda labranza, que se llama kuti, 
del verbo kutiña, 'volver (a hacer)'; qhullikipaña, 'arar otra vez'7; o wanvichu, del 
castellano 'barbecho'. Esta segunda roturación se hace "llevando el arado en forma 
perpendicular a los surcos de la primera labranza. Una vez que un surco ha sido 
abierto, el siguiente se comienza en el montón de tierra que queda al lado del 
anterior. Por consiguiente, antes de concluir warwichu, la reja ha pasado por la 
mayor parte del terreno dos veces, de ida y de vuelta, y la tierra está bien 
pulverizada" (Carter & Mamani 1982: 89). 
A continuación de esta segunda labranza se realiza, a menudo, una tercera. Se 
cruza "los campos en dirección oblicua, es decir en un ángulo de 45 grados de los 
surcos cortados en q'ulli y en warwichu" (Carter & Mamani 1982: 89). Los autores 
que acabamos de citar llaman a esta tercera roturación "riwulaña", lo que no me 
parece correcto, ya que el verbo riwulaña es la forma aymarizada del verbo 
castellano 'rebolar' (trabajar nuevamente con la bola), que se usa para un segundo 
desterronamiento. 
Algunas veces, según las circunstancias climatológicas y en relación con éstas la 
situación del terreno, concretamente en el caso de una larga época seca, o cuando 
la tierra es sumamente dura, se efectúa todavía una cuarta roturación, llamada en 
algunas zonas rijaña, del castellano 'reja'. 
Cuando así la tierra está suficientemente roturada, el campesino va a dedicarse 
al rastrillo8. Según la necesidad, a veces, se realiza después del rastrillo un segundo 
desterronamiento, llamado riwulaña. Lo realizan las mujeres nuevamente con palos 
largos pero también se suele hacer por medio de ovejas que se hace dar vueltas 
sobre la tierra roturada y rastrillada. 
Otra actividad relacionada con la siembra es la preparación del abono que, en 
forma rudimentaria, se realiza durante todo el año, siendo recogido regularmente la 
taquia, 'el guano' de las llamas y de las ovejas, y guardado en bolsas grandes. La 
preparación inmediata se realiza desde mediados de agosto. 
Al iniciarse la propia siembra, se traslada el abono a las chacras y "se prepara 
una especie de mazamorra con el jirfi y un poco de agua para untar las papas que 
servirán de semilla'' (Carter & Mamani 1982: 90). 
La época de la siembra abarca un período largo del año, a saber, desde finales 
de julio (en algunas zonas del altiplano) hasta comienzos de enero. No queremos 
entrar en demasiados detalles, pero para dar una idea general de la siembra de los 
productos agrícolas principales, agregamos el siguiente esquema: 
- habas fines de julio-agosto-septiembre 
- oca agosto-septiembre 
- quinua agosto-septiembre-octubre 
- papa septiembre-octubre-noviembre 
- cebada noviembre-diciembre 
- alfalfa diciembre-enero 
En cuanto a la siembra de la papa, el momento en que se realiza depende de las 
variedades de este tubérculo. Los aymarás distinguen principalmente tres grupos de 
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variedades 1) papas 'amargas', 2) papas ni 'amargas' ni 'dulces', 3) papas 'dulces' 
Las papas 'amargas' son, generalmente, muy resistentes al frío y se prestan bien 
para hacer ch'uñu y tunta10 Son sembradas en tierras de mantillo en una fecha 
temprana El segundo grupo esta formado por algunas variedades que no son ni 
'amargas' ni 'dulces' Son menos resistentes al frío que las papas 'amargas' El 
tercer grupo es el formado por las llamadas papas 'dulces', muy susceptibles a la 
helada Son las ultimas que se siembran, con preferencia en tierras arenosas 
Los aymarás usan dos verbos distintos para la actividad agrícola de la siembra 
phawaña y batana Bertomo, en su vocabulario de 1612, ya observo las diferentes 
maneras de sembrar "Sembrar quinua, trigo y otras semillas derramando phahuatha" 
(1612, I 428), "Satatha sembrar a mano cualquiera cosa que sea no derramando la 
semilla" (1612, II 312) En diccionarios modernos del aymara encontramos todavía la 
misma distinción 
Ya que los ritos agrícolas de los aymarás del altiplano se realizan casi exclusiva-
mente en relación con el cultivo de la papa, presentaremos aquí en detalle solo la 
siembra de este tubérculo 
En el día de la siembra y en el mismo campo de cultivo, las mujeres preparan la 
semilla de papa jathachaña, 'hacer la semilla', de jatha, 'semilla' Sacan los brotes, 
cortan las papas en pedazos y las untan con el guano que han preparado antes 
Luego los hombres abren los surcos Detrás del campesino que abre los surcos 
camina una mujer que echa las semillas y las pisa, a cada paso Esta actividad se 
llama iluña, "sembrar, derramar papas una por una en el surco" (Cotan, Mejia & 
Carrasco 1978 94) Parece que en tiempos de Bertomo se sembraba también la papa 
sin hacer primero los surcos "Hiluña Palillo con que siembran las papas, o mayz 
sacando la tierra, Hilutha trabajar con este instrumento" (1612, II 133) Detrás de 
la mujer camina una tercera persona, encargada de espolvorear el abono sobre las 
papas sembradas en los surcos Esta actividad se llama, generalmente, wanuña, del 
castellano 'guano'11 Por ultimo, se cubre los surcos con tierra pampachaña, 
"aplanar el suelo o el terreno" (Cotan, Mejia & Carrasco 1978 258)12 
Para el periodo entre la siembra y la cosecha se nombra a una persona que 
tiene como responsabilidad vigilar los sembrados para que los animales no los 
destruyan y para que no haya robos Esta persona también tiene que observar los 
fenómenos metereológicos, en especial la granizada y la helada, y tomar previsiones 
para que no se dañen los cultivos Se llama generalmente yapu kamana, 'cuidador de 
la chacra' 
Las actividades que se realizan entre la siembra y la cosecha consisten prin-
cipalmente en el aporco y la desyerba, que comienzan generalmente a fines de 
diciembre o un poco antes La frecuencia con la que los campesinos tienen que 
aporcar y desyerbar depende de la calidad de la tierra y de las lluvias 
El primer aporco consiste en levantar tierra alrededor de los tallos de las 
plantas que están desarrollándose Para esta operación se usan distintos verbos 
Miranda la llama imaqaña, "poner tierra con ayuda de la hukhana" (1970 172) Sole 
y el diccionario de INEL hablan de kawaña "el azadoneo en las hileras" (Sole 1969 
37), "cobijar con tierra la raíz y parte del tallo de las plantas" (Carvajal, Huanca & 
Vasquez 1978 83) En el sur del Peru se llama a este tipo de aporco picha, 
'limpieza' o jisq'a13, mientras que Camacho habla de lakkacha1* 
En el mes de enero se realiza el segundo aporco Esta vez "se da mas tierra a 
los cultivos para que enraicen las plantas" (Almanaque Santa Rosa enero) y tomen 
mayor vigor En el sur del Peru se llama a esta forma de beneficiar a las plantas en 
crecimiento, todavía hoy, como en tiempos antiguos thumi15 En Bolivia se la llama 
wachuña, de wachu, "surco o fila en sembrados" (Miranda 1970 291), o qutuña, 
"amontonamiento de las hileras" (Sole 1969 37), de qutu, 'montón' 
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Un tercer tipo de aporco se realiza en el mes de febrero: "se abre zanjas más 
profundas para que el agua circule alrededor de las plantas, y a éstas se les da más 
tierras, para que soporten los frutos que han empezado a cargar" (Almanaque Santa 
Rosa: enero). El Almanaque citado llama a este tipo de aporco: kahua, de kawaña, 
'el azadoneo en las hileras', lo que probablemente no sea la expresión más apropia-
da, ya que en este momento del año, es decir en plena época de lluvias, se trata, de 
hecho, de hacer canales de drenaje, urna larq'a16, "para que el agua estancada no 
destruya las plantas" (Carter & Mamani 1982: 137). 
Tal como en el caso de la siembra, también la cosecha, llamayu, abarca un 
período largo del año, a saber desde febrero hasta julio. El comienzo de la cosecha 
está determinado por las lluvias, las condiciones atmosféricas, la calidad de la tierra, 
y el mismo producto. Siguiendo el resumen de los principales productos que 
presentamos anteriormente, podemos dar el siguiente cuadro aproximativo de las 
cosechas: 
- haba abril-mayo 
- oca después de mediados de abril 
- quinua fines de marzo-abril-mayo 
- papa de febrero hasta julio 
- cebada abril-mayo 
- alfalfa mayo-junio 
En cuanto a la cosecha de papas, ésta depende de las variedades. Las papas 
'dulces' son las primeras en cosecharse; después se cosecha las del grupo de 
variedades que no son 'dulces' ni 'amargas' y, al último, las variedades 'amargas'. 
La cosecha misma es una actividad bastante sencilla. Los campesinos, primero, 
pasan con su arado por el centro de las hileras y rompen las plantas. Después 
desentierran las papas. 
Inmediatamente después de cada cosecha se efectúa la selección, jatha paltana, 
'escoger la semilla', es decir: se determina cuáles de las papas cosechadas serán para 
la alimentación, para la venta y para la preparación de ch'uñu y tunta, y cuáles 
serán usadas como semilla para la siguiente siembra. 
La última actividad del ciclo agrícola es la preparación de ch'uñu y tunta, que se 
efectúa en los meses de junio y julio, aprovechando de las heladas características 
para estos meses. Se trata de un proceso de deshidratación de los tubérculos que se 
realiza exponiéndolos a la intemperie y pisándolos. Las papas se deshidratan por la 
congelación durante las noches de helada, por los rayos del sol durante el día y por 
las pisadas. Al final del proceso se sacan las cascaras y queda el ch'uñu o la 
tunta17. 
1.2. Las posibilidades para la agricultura 
La meseta andina que se encuentra a casi 4.000 metros de altura sobre el nivel del 
mar, entre la Cordillera Real u Oriental y la Cordillera Occidental de los Andes, y 
que se extiende desde el sur del Perú hasta el norte de la Argentina, es una región 
ecológica y climatológica muy peculiar. Desde hace por lo menos 2.000 años, los 
pobladores de esta meseta han cultivado la tierra pero a la posibilidad de hacer 
agricultura tanto la naturaleza como el clima siempre han puesto grandes restric-
ciones. En esta parte de nuestro estudio queremos ofrecer una información básica 
sobre la ecología y el clima del altiplano, habitat de los aymarás desde hace muchos 
siglos. Indicaremos también cuáles son los productos principales que se pueden 
cultivar en esta región. 
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1.2.1. La ecología del altiplano 
1.2.1.1. Un poco de historia 
Lamentablemente no se ha hecho todavía ningún estudio serio sobre la historia 
ecológica del altiplano: sólo encontramos observaciones generales al respecto en 
algunos autores que sugieren que la situación ecológica actual es muchísimo más 
desfavorable que la situación de comienzos de la época colonial debido a una 
explotación irresponsable del medio ambiente a lo largo de los últimos cuatro siglos. 
Hasta qué punto estas observaciones se basan en una toma de conciencia de la 
actual crisis ecológica, en un conocimiento real de la historia ecológica del altiplano 
o en un deseo de idealizar el pasado precolombino del hombre altiplánico, debería 
ser investigado por ecólogos competentes y expertos en ecología histórica. 
Posnansky se basa principalmente (o exclusivamente) en Cieza de León para 
argumentar que el medio ambiente altiplánico era bastante agradable y positivo a 
mediados del siglo XVI: "Pedro Cieza de León en su Crónica del Perú se maravilla 
del clima suave y de la abundancia de ríos y lagos de aguas claras del Altiplano y 
de sus condiciones favorables para una colonización por elementos europeos" (1982: 
14). Más adelante afirma este autor que "una mayor parte de las colinas y serranías 
estaban cubiertas por bosques y tholares18 como inclusive una mayor parte de las 
pampas" (1982: 15), y que por estas circunstancias "no se conocían heladas ni en 
primavera ni en otoño sino sólo en invierno" (1982: 15), de modo que se podía 
cultivar productos mucho más variados que en la actualidad. Me parece que el texto 
mismo del cronista Cieza de León no se presta para presentar un panorama tan 
optimista. Ciertamente, Cieza empieza indicando lo que más le llamó la atención en 
un sentido positivo: "Es la tierra del Collao toda llana, y por muchas partes corren 
ríos de buen agua. Y en estos llanos ay hermosas vegas muy espaciosas, y que 
siempre tienen yerua en cantidad, y a tiempos muy verdes aunque en el estío se 
agosta como en España" (1984 [1553]: 271-272). Pero después presenta observaciones 
que contradicen las afirmaciones de Posnansky: "pero como sea tan fría no da fructo 
el mayz, ni ay ningún género de árboles. Antes es tan estéril, que no da fructas de 
las muchas que otros valles produzen y crían" (1984 [1553]: 272). Queremos 
limitarnos a este ejemplo para indicar que sería necesario comparar lo escrito por 
Cieza de León con las observaciones y descripciones de otros autores del siglo XVI 
para poder formarnos una idea más clara de la situación ecológica de aquellos 
tiempos. 
Que deben haberse producido cambios ecológicos en el altiplano durante los 
últimos siglos, me parece lógico. Se han producido dondequiera que el hombre ha 
desarrollado su existencia. Pero cuáles han sido exactamente 'estos cambios no se 
logra establecer todavía con certeza por falta de investigaciones detalladas de las 
fuentes que están a nuestra disposición. Los autores que hemos podido consultar 
parten del presupuesto de que hay una diferencia enorme entre la situación 
ecológica del siglo XVI y la actual. El mismo Posnansky indica que "actualmente este 
Altiplano tiene aspecto desolador típico de una zona destruida por el hombre" (1982: 
13). Las causas de los cambios ecológicos habrían sido principalmente las siguien-
tes19: deforestación continua para satisfacer las demandas de madera para las minas, 
incontrolada explotación de leña, sobrepastoreo por la nueva ganadería introducida, 
contaminación de las aguas por el producto no purificado de los relaves de las 
minas, intensificación de la agricultura por el crecimiento demográfico (en especial 
en el último siglo) y agotamiento del suelo. 
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12 12 La situación ecológica actual20 
El altiplano es una unidad fisiográfica que se deja subdividir en tres partes el 
altiplano norte, que comprende la zona llana entre el lago Titicaca y el lago Poopó, 
el altiplano sur, que comienza al sur del lago Poopó y se caracteriza por la 
presencia de grandes salares y pampas desérticas, y las serranías que se encuentran 
casi en medio del altiplano norte, comenzando al sur del lago Titicaca, en el puerto 
de Guaqui, y extendiéndose hasta Corque en el departamento de Oruro21 
Esta unidad fisiografica se encuentra dentro de dos regiones latitudinales bio-
climaticas, a saber la subtropical y la templada, a las cuales corresponden, 
respectivamente, dos regiones físicas la región subtropical de tierras altas y la 
región templada de tierras altas Dentro de estas regiones encontramos, a su vez, 
diferentes 'zonas de vida' o 'unidades climáticas naturales'22 
En la region subtropical de tierras altas tenemos, en primer lugar, el piso 
montano, a que corresponden una zona de bosque húmedo y una zona de estepa El 
bosque húmedo montano subtropical es una de las formaciones más importantes de 
las alturas, que alcanza sus mayores proporciones en el llamado altiplano norte "En 
términos de bioclima es el mas favorable para la agricultura y la ganadería y 
durante siglos ha estado densamente poblado y aprovechado casi en su totalidad para 
tales fines En esta zona se llegaron a domesticar una sene de plantas autóctonas 
como la papa, quinua, oca, cañahua y otras" (Montes 1982 485) En cuanto a 
paisaje, es una region de serranías y planicies con pequeños valles y nos inter-
mitentes23 Las partes mas importantes para la agricultura son las terrazas aluviales 
formadas en los valles estrechos de las serranías 
La estepa montano subtropical es una formación muy compleja, "presentándose 
paisajes tales como complejos volcánicos, colinas y serranías, planicies aluviales bien 
drenadas, planicies aluviales fluvio-lacustres con problemas de drenaje, depresiones 
con afloramientos salmos, etc" (Montes 1982 484) Esta estepa abarca una gran 
parte de las tierras altas de los departamentos de La Paz, Oruro y Potosí Gran 
parte de esta zona no es apta para la agricultura y se aprovecha principalmente en 
el pastoreo de ganado ovino24 
Una segunda zona de vida de la región subtropical es el piso montano bajo, a 
que corresponde la estepa espinosa, "una faja de un ancho promedio de 30 kilóme-
tros que se localiza a lo largo del rio Desaguadero, desde su confluencia con el no 
Mauri hasta su desembocadura en el lago Poopó" (Montes 1982 480) Es una zona de 
mucha erosion, intensamente cultivada y sobrepastoreada25 
La region templada de tierras altas comprende igualmente dos zonas de vida el 
piso montano y el piso subalpino Al primer piso corresponden el desierto montano 
templado y el matorral desertico El desierto montano se encuentra en una parte de 
las tierras altas de los departamentos de Oruro y Potosí "predominan rocas 
volcánicas y sedimentarias, alternando con planicies en las que se han formado 
suelos muy superficiales y salinos Gran parte de estas planicies están ocupadas por 
salares" (Montes 1982 494) Debido a la extrema aridez de esta zona es muy poca la 
tierra que puede ser cultivada26 
El matorral desertico es una zona ondulada y escarpada con grandes elevaciones, 
muy seccionada por valles pequeños "Por la extrema aridez de la región son escasos 
los lugares para la agricultura, los cuales están ubicados en pequeños valles donde 
se cultiva muy rudimentariamente quinua, oca y algo de papa, combinada con crianza 
de ovinos y auquemdos" (Montes 1982 495) 
Finalmente, al piso subalpino corresponde igualmente un matorral desertico, que 
coincide con las amplias planicies al sur del no Desaguadero hasta el limite con la 
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República Argentina. Es una zona extremadamente árida, sin vegetación natural, a 
excepción de aislados pajonales donde es imposible practicar la agricultura27. 
1.2.2. El clima y las estaciones del altiplano 
1.2.2.1. Datos generales sobre el clima 
El clima del altiplano es típico de las tierras altas: bastante frío y seco. Se puede 
distinguir tres tipos de clima globales dentro de esta totalidad climatológica: un 
clima templado con invierno seco-frío en la zona aledaña al lago Titicaca; un clima 
semi-desértico con inviernos secos en el altiplano sur; y un clima de tundra bastante 
frío en el resto del altiplano28. Pero dentro de estos tres tipos globales se puede 
distinguir todavía un "finísimo mosaico" de microclimas que guardan relación con las 
diferentes zonas de vida que hemos conocido en la parte anterior de este estudio29. 
A pesar de las muchas diferencias locales que encontramos en el altiplano, 
podemos dar una breve descripción del ciclo climatológico anual general, que es 
caracterísfico para esta unidad fisiográfica en su totalidad, tomando en cuenta que 
el altiplano sur es, en general, mucho más seco que el altiplano norte. 
El primer período del año solar, que en el hemisferio sur empieza a finales de 
junio, se caracteriza generalmente por cierta inestabilidad climatológica. Durante las 
primeras semanas prevalece aún el frío con todo su rigor; las heladas son frecuentes 
y constantes, lo que posibilita la elaboración del ch'uñu, y los campesinos cuentan 
también con posibles nevadas. A mediados de agosto empieza a calmar el frío, y a 
finales del mismo mes pueden presentarse nevadas y lluvias ligeras que son 
aprovechadas para realizar la segunda roturación. Todavía a comienzos de septiembre 
puede haber tales precipitaciones. 
Luego el clima se estabiliza y comienza un periodo seco que dura habitualmente 
hasta fines de noviembre o comienzos de diciembre. Es la época de mayor calor en 
el altiplano, que es seguida por un período de lluvias. La temporada lluviosa es de 
poca duración en el altiplano: unos noventa a cien días en el altiplano norte y 
mucho menos en el altiplano sur. Además, en las regiones lacustres especialmente, 
las lluvias tienen también sus ciclos: "En la Meseta del Collao, el lago Titicaca es 
casi un mar mediterráneo. Tiene un régimen de aguas cíclicas, pues cada doce años, 
poco más o menos, aumenta o disminuye la intensidad de las lluvias, y paralelo a 
esta situación, los ríos llevan gran cantidad de agua o viceversa, provocando que el 
nivel del agua suba o baje" (Gallegos 1980: 135). Durante esta época, en especial en 
el curso del mes de enero, y más precisamente a comienzos de febrero, hay que 
contar con posibles heladas que pueden ser muy perjudiciales para las plantas que 
están en crecimiento. 
Desde fines de marzo y durante el mes de abril hay un período de transición que 
se caracteriza por frecuentes granizadas, las mismas que marcan el final de la época 
de lluvias y anuncian la llegada del período de frío que comienza normalmente en el 
mes de mayo y dura, como hemos visto, hasta mediados de agosto. 
1.2.2.2. Las estaciones en la meseta andina 
La sucinta descripción del ciclo climatológico anual del altiplano que acabamos de 
presentar sugiere ya que dentro de este ciclo se pueden distinguir varias estaciones. 
Los mismos aymarás hablan, generalmente, de una época fría, una época seca y una 
época lluviosa. Sin embargo, no hay uniformidad, entre los autores que hemos podido 
consultar, con respecto al número de estaciones. Encontramos principalmente tres 
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corrientes una que divide el año en dos estaciones, otra que lo divide en tres 
estaciones, y todavía otra que presenta una division del año en cuatro estaciones 
Conocemos tres autores que dicen que los aymarás dividen el año solamente en 
dos estaciones El primero es Tschopik "Los Aymarás dividen el año en dos 
estaciones vagamente definidas La estación de lluvias, aproximadamente de octubre 
hasta abril, es llamada 'tiempo verde' o 'tiempo de lluvia', la epoca seca, de mayo 
hasta septiembre, es llamada 'tiempo seco' o 'tiempo de helada'" (1946 512) Barstow 
dice más o menos lo mismo "el año aymara está dividido en dos épocas o estaciones 
grandes jallupacha (aymara, 'tiempo de lluvia') y thayapacha (aymara, 'tiempo frío'), 
también conocido como juyphipacha (aymara, 'tiempo de helada')" (1979 224) Este 
autor añade todavía "En Chucuito (Peru) Tschopik encontraba las mismas distin-
ciones" (1979 224) Un tercer autor, Papadakis, no hace referencia a los aymarás, 
sino simplemente al mismo clima "Una característica general del clima es que el año 
se divide en dos estaciones un verano lluvioso y un invierno seco" (1958 105) Nos 
parece que estas afirmaciones son demasiado superficiales e insuficientemente 
detalladas Analizaremos a continuación las otras corrientes señaladas y trataremos 
de descubrir cuál de las dos se acerca mas a la realidad climatológica de la meseta 
andina y a la actividad agrícola correspondiente 
Los europeos, acostumbrados a su division del tiempo y al curso regular de las 
estaciones en su continente, cuando llegaron a estas partes tuvieron ciertas 
dificultades para identificar las estaciones del altiplano Buscaban el verano o el 
invierno y, a veces, usaban parte de la estructura climatológica del hemisferio norte 
para indicar las estaciones del mundo en que hacían sus observaciones Asi, por 
ejemplo, Bertomo presenta, en su vocabulario de 1612, dos veces la palabra 
'invierno' "Inuierno quando аса llueue Hallupacha Inuierno quando hace frío Thaa 
vel Cchiui pacha Huyphi pacha" (1612, I 283) En el primer caso se trata de la 
epoca del año en que los europeos conocen el invierno, en el segundo caso, de la 
epoca del verano del hemisferio norte Torres Rubio, el segundo autor de un 
vocabulario aymara en la epoca colonial, da para la palabra 'verano' como equiva-
lente en aymara lapaco paesi (1966 [1616] 134, 161), literalmente, 'mes seco', sin 
duda basándose en la experiencia española de tener el verano como una epoca seca 
y con sol De hecho, para la division del año en estaciones, no sirve la nomencla-
tura europea En parte, tanto Bertomo como Torres Rubio se han dado cuenta de 
esto, porque ninguno de estos autores presenta en su vocabulario las palabras 
'primavera' y 'otoño' y sus eventuales equivalentes en aymara 
Analizando los datos que nos proporciona Bertomo, podemos llegar a una 
division del año en tres estaciones estación fría y con sol, una estación seca y 
relativamente calurosa y una estación de lluvias Como veremos, puede ser que cada 
estación se deje subidividir en sub-estaciones Los datos de Bertomo son válidos 
hasta la actualidad y la nomenclatura de su epoca tiene en gran parte vigencia aun 
El vocabulario de Bertomo es rico en expresiones que indican la epoca fría del 
año y que abarca una buena parte del mismo de mayo a septiembre, mas o menos 
Tres veces encontramos la expresion lupipacha, lit 'tiempo de sol', de lupi, 'sol', y 
pacha, 'epoca, tiempo' "Estío, lupi pacha auti pacha" (1612, I 235), "Verano 
Lupipacha" (1612, I 467), "Lupipacha Tiempo que ordinariamente haze sol, como el 
estío" (1612, II 197) Bouysse, que se basa en su estudio exclusivamente en los datos 
de Bertomo, presenta a lupipacha como la segunda estación del año, o sea, la epoca 
seca, lo que, según mi parecer, no es correcto, ya que el mismo Bertomo da como 
sinónimos lupipacha y autipacha, dándonos a entender que se trata efectivamente de 
la epoca fría, como veremos un poco mas adelante30 
Otras expresiones que da Bertomo para esta estación son thaa pacha chhiui 
pacha y huyphi pacha31, cada una de las cuales traduce algo de la situación 
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climatológica de aquella epoca del año ihaa pacha, 'epoca fría', siendo thaa "El 
frío, o cosa fría, o lugar de mucho frío" (Bertomo 1612, II 342), cchiui pacha, 
"epoca en que se hielen los sembrados, de Cchiuitha helarse los sembrados" 
(Bertomo 1612, II 87), huyphi pacha, 'epoca de escarcha', de "huyphi escarcha" 
(Bertomo 1612, II 171) Relacionadas con estas expresiones están algunas otras que 
hemos encontrado casiui pakhsi y hitan kasaa Ambas expresiones traducen la 
experiencia del intenso frío que hace gemir hasta a las vicuñas сачіш pakhsi, 'mes 
del gemir'3 2, de kaautha, "gemir el carnero" (Bertomo 1612, II 43), y pakhsi, 'mes', 
huan kasaa, "tiempo de grande hielo, que aun las vicuñas lo sienten, y lloran con 
ser animal de puna" (Bertomo 1612, II 151), de huan, 'vicuña', y kaasuha, 'gemir' 
Finalmente, esta la expresion aulipacha para indicar esta epoca del año Como ya 
hemos visto, Bertomo presenta a auti pacha como sinonimo de lupi pacha, dando 
ambas expresiones como traducciones de la palabra castellana 'estío'33 Pero, en otra 
parte de su vocabulario, fija más claramente el periodo que abarca este auti pacha, 
periodo que subdivide en tres 'sub-estaciones' primero viene el jach a aun, 'auti 
grande' "por Corpus Christi hasta dos meses despues", luego, el auti "mes de 
agosto, o cerca, quando no suele llover", y, finalmente, el jisk'a auti, 'auti pequeño' 
"desde septiembre hasta la semana tercera que no es tiempo tan seco" (Bertomo 
1612, II 28) 
Varios autores modernos, pasando por alto las observaciones de Bertomo, 
colocan el auti pacha entre la estación fría y la estación lluviosa, identificandolo 
con la estación seca Demos algunos ejemplos Miranda dice "auti orasa o auli pacha 
- epoca de verano, en que el sol es muy quemante, se dice también lapaqa" (1970 
121) Cotari, Mejia & Carrasco presentan "otoño [sic1] -awtipacha - otoño, epoca 
seca sin lluvias" (1978, II 138) En De Lucca, finalmente, encontramos 'Estío, 
verano, temporada seca - Lapaco awtipacha" (1983 686) 
El mismo Bertomo aporta otra traducción mas de la expresion autipacha 'tiempo 
de hambre" (1612, II 28) Torres Rubio da para auti solamente la traducción 
'hambre' (1966 [1616] 141) No queda muy en claro cuál es la relación entre la 
epoca fría y el hambre, ya que esta epoca cae justamente después de las cosechas, 
cuando hay una relativa abundancia en el altiplano Bouysse dice al respecto "¿Por 
que esta terminología que significa hambre, cuando nos encontramos en el periodo 
que sigue a las cosechas y que teóricamente debe ser una epoca de abundancia7 No 
hemos encontrado ninguna respuesta satisfactoria a esta cuestión" (1980 219-220) 
En la versión española de su obra, esta autora formula la misma pregunta, pero ya 
no la deja sm respuesta "¿Por que esta terminología que significa hambre9 Auti 
designa un periodo seco durante el cual la tierra esta hambrienta, porque no llueve 
Sabemos que, en efecto, en ciertas regiones la tierra producía poco, y la visita de 
Chucuito dedica veintiuna páginas a un cuestionario hecho a pedido de los caciques, 
y que trata de la esterilidad del país lupaca" (1987 281)34 Esta explicación no me 
parece muy convincente Podría ser, como me ha sugerido mi colega Federico Aguiló 
en una comunicación personal, que la palabra auti en su significado de 'hambre' 
originalmente haya sido una palabra del vocabulario de los pastores, tal vez 
etimologicamente relacionada con el verbo awatiña, 'pastorear' por las continuas 
heladas en esta epoca del año, los pastos en las alturas de las cordilleras se vuelven 
inservibles para las llamas, las alpacas y las vicuñas, y son estos animales que deben 
pasar hambre Por eso, en la epoca fría los pastores bajan con sus rebaños de las 
alturas buscando refugio en zonas menos elevadas Puede ser que ellos hayan pasado 
la palabra auti a los agricultores y que estos hayan dado a la palabra el significado 
de 'frío' 
Sobre la estación seca hay mayor claridad en cuanto a su nomenclatura la 
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expresión lapaco pacha, 'época seca', es una de las más constantes que hemos 
encontrado en los autores que hemos podido consultar. 
Sin embargo, podemos preguntar si no ha habido y hay también una subdivisión 
de esta estación que abarca el período del año que va desde septiembre hasta fines 
de noviembre. Decimos esto porque llama la atención que Bertonio use tres veces el 
vocablo lapaco: hablando de septiembre, de octubre y de noviembre. En este caso, la 
intensidad del fenómeno climatológico va creciendo, mientras que en la época 
anterior va disminuyendo. Septiembre es un mes no tan seco todavía: O'ijfe'a) lapaka 
pakhsi. En octubre, la sequía va intensificándose: "Mes de mucha seca por Otubre. 
Lapaka pakhsi" (1612, I: 314). Noviembre es considerado, generalmente, como el mes 
más seco y caluroso: (jach'a) lapaka; "Lapaco: Tiempo de mucha sequía por el mes 
de Nouiembre" (1612, II: 189)35. 
Todos los autores coinciden en identificar un período del año como estación de 
lluvias, usando, sin embargo, distintas expresiones para indicar la misma, siendo las 
más comunes: jallu pacha, 'época de lluvias', y urna chucha, 'tiempo de agua'. 
También aquí podemos pensar en la existencia de una subdivisión. Algunas 
expresiones pueden sugerirnos esto. Torres Rubio anota para diciembre: hachachucha, 
literalmente 'tiempo grande', lo que significaría 'época en que las lluvias son 
intensas' (1966 [1616]: 152). La misma idea está expresada en la terminología que 
presenta Soria Lens: hallu warta para el período de mediados de enero a mediados 
de febrero36, 'el vaciar la lluvia', de hallu, 'lluvia', y wartaña, "vaciar, echar el 
contenido de un recipiente" (De Lucca 1983: 453). 
La estación de lluvias empieza con precipitaciones no tan intensas, lo que 
equivaldría a un período o sub-estación que podríamos llamar urna chucha, 'época de 
agua', o jallu chucha, 'época de lluvias'. Luego viene una temporada en que las 
lluvias son más intensas: jach'a urna chucha, 'gran tiempo de agua', o jach'a jallu 
pacha, 'gran época de lluvias'37. Finalmente, hay un período en que las lluvias van a 
disminuir poco a poco: jisk'a urna chucha, 'pequeño tiempo de agua', o jisk'a jallu 
pacha, 'pequeña época de lluvias'. 
Dos autores han seguido a Bertonio en cuanto a la división del año en tres 
estaciones: Paredes y Bouysse. El primero dice lo siguiente: "Para e! indio no hay 
propiamente sino tres estaciones: jallu-pacha, tiempo lluvioso en que germinan las 
plantas; juipfi pacha, o thaya-pacha, tiempo de heladas y fríos, en el que cosechan 
y hacen chuño, y lupipacha, el estío. A esta última estación le dan también el 
nombre de Auti-pacha, tiempo seco, dividiéndola en dos períodos: Jacha-auti, que es 
por Corpus Christi, hasta dos meses después, y en jiskca-auti, que comprende los 
meses de Septiembre y Octubre" (1976 [1920]: 113). Observemos la inexactitud con 
que presenta Paredes los datos que ha recogido de Bertonio! 
Bouysse, por su parte, sitúa los datos que nos ha proporcionado Bertonio en el 
esquema (occidental, eventualmente incaico) de los solsticios y equinoccios, diciendo: 
"El año aymara estaba dividido en tres grandes estaciones. La estación fría es la 
más larga, ya que ocupa casi medio año (de un equinoccio al otro), y corresponde al 
otoño y al invierno; lleva los nombres de thaa, chui, huipi pacha. La estación cálida 
y soleada (la actual primavera) o lupipacha va del equinoccio de septiembre al 
solsticio de diciembre. La estación de lluvias o hallu pacha dura desde el solsticio de 
diciembre hasta el equinoccio de marzo" (1987: 277-278). Ya hemos observado que 
Bouysse da el nombre de lupi pacha a la estación que Bertonio llama lapaka. Por lo 
demás, queremos observar que, según nuestro parecer, basado en las afirmaciones de 
Bertonio y en las de los mismos aymarás, en realidad no hay una división tan exacta 
de las estaciones como Bouysse quiere hacernos entender. 
Cuatro autores presentan una división del año en cuatro estaciones, a saber: 
Viscarra, Camacho, Soria Lens y Chukiwanka. 
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Viscarra38, seguido por Camacho39, presenta una mezcla de las estaciones del 















En la nomenclatura usada, probablemente inventada por Viscarra, encontramos 
elementos climatológicos y elementos relacionados con la agricultura. Analicemos las 
distintas expresiones. Kalattiry viene de "calatiraaiha: Enmudecer, estarse quedo, o 
embelesado atónito" (Bertonio 1612, II: 33). Probablemente Viscarra haya escogido 
esta expresión en relación con la experiencia del frío. Warattaku (huarapaki) viene 
de "huaratha: Derramar Agua, Trigo, Arena, Papas" (Bertonio 1612, II: ISO)40. Se 
trata, sin duda, de la época de la siembra. Mamapokowi se refiere a la época de 
lluvias. Pokowi viene de "Phokhotha: Llouer a cantaros" (Bertonio 1612, II: 274), 
mientras que mama es usado en composiciones y significa 'grande'41. Se podría, 
entonces, traducir esta expresión por 'época en que llueve grandemente'. Phanchiry 
es una "capulla de flor por abrirse" (Miranda 1970: 225); la palabra viene del verbo 
phanchaña, "abrirse, florecer" (De Lucca 1983: 346). Se trata de la época del 
florecimiento de las plantas. 
Tenemos, entonces, las cuatro estaciones siguientes: una estación fría, una 
estación de siembra, una estación de lluvias y una estación de florecimiento. La 
división me parece demasiado artificial y no suficientemente en conformidad con la 
realidad. En primer lugar, porque lo que se suele llamar 'estación' normalmente está 
en relación con las distintas situaciones climatológicas que se presentan a lo largo 
del año y en base a las cuales se organiza la actividad agrícola. En segundo lugar, 
porque la estación de lluvias coincide precisamente con la época del florecimiento de 
los cultivos. 
Soria Lens42 y Chukiwanka43 presentan, por su parte, nombres de estaciones que 
















Las expresiones que Soria Lens usa para primavera y otoño coinciden en cuanto a 
significado con las que usan Viscarra y Camacho para otoño y primavera. Michua 
estará relacionado con michca: "Siembra adelantada para tener producción temprana" 
(Miranda 1970: 206). Kjhopa viene de "copa: Color verde" (Bertonio 1612, II: 52) y se 
relaciona con "Copachanocatha: Ponerse verde el campo con los sembrados" (Bertonio 
1612, II: 52). 
Luxupacha indica bien el invierno, siendo luxu 'congelación'45. El uso de 
yuripacha, por Chukiwanka, no está muy claro, tratándose de la 'primavera' 
altiplánica: yuri viene de "Yuritha: Nacer" (Bertonio 1612, II: 397). Podría tener 
relación con el desparramar de la semilla que causa el nuevo nacer de los cultivos! 
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Llamp'u es 'blando'46. La expresión, sin duda, se refiere a la tierra que se ha puesto 
blanda gracias a las lluvias que han caído. 
Encontramos, entonces, en estos autores lo mismo que lo hallado en Viscarra y 
Camacho: una mezcla de situaciones climatológicas y actividades agrícolas, y una 
coincidencia entre la estación de lluvias y la epoca del crecimiento de las plantas. 
Como conclusion de este análisis podemos afirmar que los datos encontrados en 
Bertonio, aquel perspicaz observador del siglo XVII, corresponden más a la realidad 
climatológica del altiplano. Se puede dividir el año en tres estaciones: una fría, una 
seca y una lluviosa, mientras que hay, al mismo tiempo, indicios climatológicos (o, 
mejor dicho, variaciones climatológicas) en cada estación, que permiten afirmar la 
existencia de 'sub-estaciones'. A esta division del año en tres estaciones correspon-
den nítidamente las tres grandes etapas del ciclo agrícola anual: la siembra, el 
crecimiento y la cosecha de las plantas. 
La división del año en cuatro estaciones que encontramos en Viscarra, Camacho, 
Soria y Chukiwanka, probablemente esté relacionada con el deseo de equiparar el 
ciclo climatológico anual del altiplano al ciclo europeo. 
1.2.3. Plantas alimenticias cultivadas 
A pesar de ser el altiplano una zona que pone grandes restricciones a la agricultura, 
se consigue cultivar muchas plantas alimenticias, y estas, además, en un gran 
número de variedades y en particular la papa. Ofrecemos a continuación una lista de 
las plantas más importantes de las cuales indicaremos tanto el nombre en aymara 














































De todas las plantas que se cultivan en el altiplano, la papa es considerada por 
los aymarás como la mas importante y la más apreciada. Por eso, se entiende que 
los ritos agrícolas esten casi exclusivamente relacionados con el cultivo de este 
tubérculo y, asimismo, que en la tradición oral de los aymarás encontremos varias 
leyendas sobre la papa. Como ejemplos reproduciremos aquí dos relatos. 
El primero, recogido en la región de Jesús de Machaca (prov. Ingavi, La Paz), 
refleja algo de la historia de la entrada de los aymarás en el altiplano y de su 
lucha contra los urus, que ya vivían desde hace mucho tiempo en la meseta. 
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Antiguamente estaban los urus Los aymarás llegaron, pero no teman como 
vivir Todo lo que hacían, se lo quedaban los urus Sembraban quinua y se lo 
quedaban los urus Pero por fin descubrieron la papa y con ella lograron 
engañar a los urus Cuando empezó a crecer la planta y salió el pequeño fruto 
que hace la mata en su parte superior, los urus llegaron, como de costumbre, y 
se lo llevaron este fruto, pensando que esto era lo que se comía Pero los 
aymarás se quedaron con el verdadero fruto, la papa que quedaba escondida 
bajo la tierra en las raices Asi empezaron a imponerse sobre los urus (Albo 
1971-1974 XA-0354) 
La segunda leyenda, recogida por Frontaura, hace entender que los aymarás han 
considerado siempre la papa como un regalo, como un don de las fuerzas de la 
naturaleza 
Tres imillas47 habían surgido, repentinamente, del Lago y permanecían a su 
orilla Al principio, viéndolas, el Kampo46 había creído que eran indiecitas del 
pueblo que estaban recogiendo chchokheyuyus49 para su comida Pero le llamo 
la atención verlas, en días sucesivos, en igual actitud y en el mismo lugar "Yo 
soy Chchianmilla", le dijo una de ellas "Yo, Jankkho imilla" "Yo, wila 
Imilla"™ Somos chchokhes A todos los labradores del contorno del Lago les 
vamos a acompañar durante cinco años, tiempo en que habrá mucha abundancia 
de todo 
Y Kampo les dijo que, por lo menos, fueran a dormir a su casa Rehusaron Al 
poco tiempo, desaparecieron (Frontaura 1935 210) 
En otra versión de esta leyenda, que ha recogido Víctor Ochoa, las doncellas se 
hospedan en la casa del campesino 
[ ] las jóvenes desaparecieron en la cama que había preparado la familia Al 
día siguiente, cuando los dueños de la casa fueron a la cama para saludar a las 
jóvenes, se sorprendieron ante la desaparición misteriosa de las doncellas 
Ellos, al descubrir la cama, encontraron tres hermosas papas que descansaban 
entre las frazadas (1979 5) 
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NOTAS AL CAPITULO I 
1. "En toda esta tierra fría y alta, los tiempos son generales, por ser de una 
misma constelación y temple" (Anónimo 1906 [siglo XVI]: 149). 
2. Véase Winterhaider & Thomas 1978. 
3. Véase INDICEP 1974a, p. 4. 
4. El autor se refiere a la primavera del hemisferio norte, que corresponde al 
otoño del hemisferio sur. 
5. Véase Cotari, Mejía & Carrasco 1978, p. 309. 
6. K'uphaña: "Acción de golpear y destrozar los terrones que hay en la chacra" 
(Cotari, Mejía & Carrasco 1978: 188). 
7. Véase Cotari, Mejía & Carrasco 1978, p. 309. 
8. No he podido encontrar la palabra aymara para rastrillar: en ningún diccionario 
moderno se encuentra esta palabra. El aymara antiguo ha conocido los siguientes 
verbos: "Rastrillar, despajar golpeando. Chamchutha, Leketha" (Bertonio 1612, I: 
399). En la parte aymara-castellano de su vocabulario, Bertonio traduce estos 
verbos como sigue: "Chamchutha: Desmenuçar algo con machete, o con piedra" 
(1612, II: 69). "Leketha: Batir, golpear, herir" (1612, II: 193). 
9. Jiri es la parte verduzca interior del abono. 
10. Ch'uñu y tunta son papas deshidratadas. 
11. Carter & Mamani llaman a esta actividad wnachaña, lit. 'hacer agua', lo que no 
está claro. En Bertonio encontramos: "Umachatha: Hazer que el barro o la 
maçamorra este liquida" (1612, II: 375). De Lucca tiene: "Umachaña: aguar, 
añadir agua" (1983: 430). Bertonio da: "Huamnchatha: Estercolar la tierra para 
fertilizarla" (1612, II: 147). 
12. Bertonio da: "Pampachatha. Allanar el suelo" (1612, II: 246). 
13. Véase Almanaque 1982, enero. Picha viene de pichana, 'barrer'. Jisq'a no lo 
hemos encontrado en ningún diccionario. 
14. De Lucca da: "Lacachaña. Canalizar un poco, inducir al agua de regadío para que 
vaya por determinado sitio" (1983: 261). 
15. En Bertonio encontramos: "Thumitha. Desheruar la yerua que esta entre la mata 
de las papas con el liucana" (1612, II: 368). 
16. "Urna larq'a. Canal, acequia o acueducto" (Cotari, Mejía & Carrasco 1978: 404). 
17. Para detalles sobre la preparación del ch'uñu y de la tunta, véase Carter & 
Mamani 1982, pp. 105-108. 
18. T'ula o pachataya (LepidophyHum quadrangulare): planta arbustiva de la familia 
de las Compuestas. Sus tallos y raíces sirven de combustibles. Véase Girault 
1988, p. 291. 
19. Véase Montes 1982: 468 y Posnansky 1982, pp. 13-14. 
20. Para la parte que sigue, me baso principalmente en Montes 1982. Véase también 
Posnansky 1968. 
21. Véase Montes 1982, pp. 146-148. 
22. Montes define la 'zona de vida' de la siguiente manera: "La zona de vida puede 
definirse como una unidad climatológica natural en que se agrupan diferentes 
asociaciones correspondientes a determinados ámbitos de temperatura, precipita-
ción y humedad. Incluye también relaciones bioclimáticas y bióticas, como la 
fauna y el hombre en sus actividades socio-económicas y técnico-culturales; 
además comprende factores físicos del ambiente ecológico, en especial la 
geomorfologia, la hidrografía y suelos" (1982: 468). 
23. Véase Montes 1982, p. 485. 
24. Véase Montes 1982, p. 484. 
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25. Véase Montes 1982, p. 480. 
26. Véase Montes 1982, p. 494. 
27. Véase Montes 1982, p. 499. 
28. Véase Montes 1982, p. 129. 
29. Véase Gallegos 1980, p. 135, citando a Winterhaider & Thomas. 
30. Véase Bouysse 1987, p. 278. 
31. Véase Bertonio 1612, vol. I, p. 283. 
32. Véase Bertonio 1612, vol. I, p. 314; vol. И, p. 37. 
33. Véase Bertonio 1612, vol. I, p. 235. 
34. Para la visita mencionada, véase Diez de San Miguel 1964. 
35. Para el mes de noviembre, Bertonio menciona también: "Chucha, pospuesto a 
Huaña, es el mes de Nouiembre; que es tiempo seco, Huaña chucha" (1612, II. 
91). "Huañachucha: Mes de nouiembre que aun no han entrado las aguas" (1612, 
II: 147). 
36. Véase Soria Lens 1955, p. 133. 
37. Para la epoca de mucha lluvia, Bertonio dice: "Thikhrasi pacha: Tiempo de 
muchas aguas, quando por el mucho llouer se caen las casas" (1612, II: 353). La 
expresión se deriva del verbo: "Thikhrasitha: Caerse la pared sin derribarla" 
(1612, II: 353). Cfr.: "Tiempo de muchas aguas. Thikhrasi pacha, vel Vma chucha, 
Hallu" (1612, I: 448). 
38. Véase Viscarra 1901, p. 516. 
39. Véase Camacho 1945, p. 11. 
40. "Huaracaiha: Derramar parte de algo, y parte guardarlo" (Bertonio 1612, 11: 
150). 
41. Cfr.: "Mama hamppatw. Sapo grande. Mama cota. Mar o laguna grande. Mama 
amca. Papa grande" (Bertonio 1612, 11: 213). 
42. Véase Soria 1955, p. 131. 
43. Véase Chukiwanka 1981, p. 15. 
44. El almanaque aymara que Chukiwanka publicó el mismo año 1981 da, en vez de 
luxupacha, juyp"ipacha, 'epoca de escarcha', expresion que hemos encontrado ya 
en Bertonio. 
45. Véase Buttner & Condori 1984, p. 121. 
46. Cfr.: "Llamppo vraque: Tierra templada, y fértil" (Bertonio 1612, II: 201). 
47. Imilla: 'muchacha, doncella'. 
48. Kampo: cuidador de las chacras durante la época del crecimiento de los 
cultivos. 
49. No está claro a qué planta se refiere: chchokhe (ortografía actual ch'uqi) es la 
papa; yuyu no se encuentra en ningún diccionario. 
50. La palabra imilla es usada también para una variedad muy apreciada de papas. 
Chchiaraimilla, 'papa negra'; Jankkho imilla, 'papa blanca', Wila imilla, 'papa 
roja'. 
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2. ESFUERZOS HUMANOS I: OBSERVACIONES DE LA NATURALEZA Y TÉCNICAS 
EMPÍRICAS 
Hemos dado a nuestro estudio el título: "La tierra no da así no más", palabras de un 
campesino aymara, que quiso expresar con ellas su convicción de que el hombre del 
altiplano tiene que esforzarse enormemente por conseguir una buena cosecha - fin 
último de todas las actividades agrícolas - y, así, asegurar la continuidad de la vida. 
Los esfuerzos humanos abarcan tanto la realización de las propias actividades 
agrícolas como, en relación con estas actividades, la observación atenta de la 
naturaleza y del cielo, el uso de técnicas agrícolas apropiadas, y el cultivo de una 
relación íntima con las fuerzas de la naturaleza de cuya benevolencia también 
depende si la tierra fructifica y provee. 
En este capítulo queremos estudiar los esfuerzos humanos que se desarrollan a 
nivel empírico. Se trata, en primer lugar, del esfuerzo por observar atentamente la 
naturaleza y el cielo, y de interpretar correctamente todo lo que se deja observar 
con el propósito de determinar las actividades agrícolas y de conocer las situaciones 
climatológicas que se presentarán. En segundo lugar, tenemos el esfuerzo por 
desarrollar y practicar las técnicas agrícolas adecuadas que posibilitan un óptimo 
rendimiento productivo y la mejor conservación de los productos. 
2.1. Observaciones de la naturaleza 
La relación estrecha que existe entre el clima y las posibilidades de realizar la 
labor agrícola, ha despertado en el campesino de la meseta andina un vivo interés 
en conocer cualquiera variación que pueda producirse en el tiempo. Continuamente 
está atento a observar los cambios climatológicos, porque "del adecuado manejo de 
estas variaciones, depende la supervivencia del aymara" (Gallegos 1980: 135). Lo que 
más interesa es poder determinar, del modo más seguro posible, el momento 
oportuno para empezar con la siembra y predecir cuándo va a llover, nevar, helar o 
granizar. "La predicción de las condiciones del tiempo y su probable efecto sobre las 
cosechas, es prácticamente una obsesión entre los agricultores del altiplano 
boliviano. ¿Será un año seco o lluvioso? ¿Las lluvias llegarán tarde o temprano? 
¿El daño que ocasionen las heladas, será moderado o desastroso?" (Hatch 1983: 62). 
Para saber todo esto, los campesinos han desarrollado una extraordinaria capacidad 
de observar todo tipo de alteración en la atmósfera y en la naturaleza, y de deducir 
de sus observaciones las implicaciones para sus actividades agrícolas y para el 
resultado de las mismas. "Las observaciones de los fenómenos atmosféricos, así 
como el comportamiento de los animales y plantas, son métodos empíricos de 
medida de cambios metereológicos" (Gallegos 1980: 135). El mismo campesino, 
generalmente, no se da cuenta de que aquí se trata efectivamente de una técnica o 
de métodos empíricos; él mismo, por su relación existencial con la naturaleza, 
hablará, más bien, del mensaje o de la comunicación que esa naturaleza, como 
organismo vivo, le transmite. Un informante de Hatch lo formuló de la siguiente 
manera: "Tenemos gran fe en lo que la Naturaleza nos transmite. Estos indicadores 
no son el resultado de la ciencia del hombre ni tampoco la invención de gente de 
gran experiencia. Más bien, es la voz de la naturaleza misma que nos anuncia el 
modo en que debemos sembrar nuestros cultivos" (1983: 114). 
De la interpretación de los fenómenos o mensajes de la naturaleza depende 
mucho o todo para el campesino. Pero, "el número de las posibles interpretaciones 
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hechas entre combinaciones de inclusive unos pocos indicadores puede ser inter-
minable. Más aún, indicadores similares son frecuentemente interpretados de 
diferente manera entre una comunidad y otra, y entre una familia rural y otra" 
(Hatch 1983: 63). En la parte que sigue, hemos tratado de ordenar los diferentes 
tipos de observaciones para dar una impresión de la importancia que el campesino 
aymara da a las mismas. En este campo es casi imposible ser exhaustivo porque el 
número y la variedad de las observaciones es enorme. Como dice Hatch: "Si se 
deseara presentar una descripción exhaustiva de los indicadores naturales, sería 
necesaria la publicación de todo un libro" (1982: 63). 
2.1.1. La observación de los cuerpos celestes 
Una primera serie de observaciones se realiza con respecto a los movimientos y la 
forma de aparición de los cuerpos celestes. Hablaremos primero del sol, luego de la 
luna y, finalmente, de diferentes constelaciones. 
2.1.1.1. Observaciones del sol 
Curiosamente, el sol es el astro que menos llama la atención del campesino de la 
meseta. Las observaciones que hace de este cuerpo celeste son escasas y parecen 
tener menos importancia que las de la luna y de ciertas constelaciones. 
En la época de la siembra, se hacen observaciones del sol para poder predecir si 
va a haber sequía o lluvias. Cuando el sol "desciende a su ocaso, dejando tras si 
nubes rojizas, color sangre, anuncia sequía" (Paredes 1976 [1920]: 114). Si, en 
agosto, el sol aparece rojizo, es casi seguro que las lluvias tardarán en llegar y que 
habrá poca precipitación1. Pero, si en el mismo mes de agosto, el sol se presenta 
rodeado por un área luminosa, habrá lluvias tempranas2 y serán suficientes. 
Si, en el invierno, la puesta del sol presenta una tonalidad roja, se pueden 
esperar fuertes heladas, lo que significa que el tiempo es bueno para preparar 
ch'uñu3. 
Finalmente, se hace también una observación del sol para saber la calidad de la 
futura cosecha: "si el sol aparece con un círculo nebuloso, mientras están sembrando 
papas, ellos se asustan mucho, ya que esto predice una cosecha de proporciones de 
hambre" (La Barre 1948: 175)4. 
2.1.1.2. Las observaciones de la luna 
Como tantos otros pueblos, también el pueblo aymara se ha acostumbrado a observar 
detalladamente las fases de la luna y las ha relacionado con sus actividades 
agrícolas. 
La luna nueva se llama en aymara wawa phaxsi, 'luna wawa', o qhanawir phaxsi, 
'luna que se manifiesta'5. 
Los campesinos observan, en especial, la manera en que se presenta la luna 
nueva. Ochoa anota: "Dicen que cuando es oscura y amarillenta hay mucha posibili-
dad de lluvia" (1975a: 15). Paredes, por su parte, observa: "si la luna nueva se 
presenta con los cuernos encendidos y con un halo color fuego, será el mes 
caluroso, si pálidos y el halo plateado, será lluvioso" (1976 [1920]: 114). La Barre 
ofrece igualmente detalles sobre los cuernos de la luna: "Si los cuernos de la luna 
apuntan hacia el lago Titicaca, lloverá (Sicasica, Loayza, Pacajes); si la luna tiene 
lina niebla alrededor de sí, los indios lo llaman hallu-paxsi o 'luna de lluvia" (1948: 
175). Mamani presenta también una observación con respecto a la inclinación de la 
luna: "Cuando la luna nueva al atardecer muestra una breve inclinación hacia la 
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superficie de la tierra, indica mes de lluvia, y lo contrario, indica un mes de sequía 
y con bastante sol" (1988 95) 
La luna nueva es un buen tiempo para cosechar6 
El cuarto creciente se llama jalsu sunaqi o jayp'u sunaqi Jalsu sunaqi significa 
literalmente 'el salir volando hacia el cénit'7, mientras que javp'u sunaqt (jayp u, 
'tarde', sunaqt, 'cénit') no se deja traducir fácilmente8 
Generalmente, se considera el cuarto creciente un tiempo propicio para realizar 
actividades agrícolas Patch, incluso, indica que es el tiempo mas apropiado La 
labor agricola sera de lo más fructífera cuando se la realiza durante el jahu sunake 
(cuarto de la luna creciente), porque los cultivos crecen tal como crece la luna" 
(1971 9) Sin embargo. Paredes anota que "en la creciente dicen que las plantas se 
van en ramas y hojas y dan poco fruto" (1976[1920] 112) 
Urt'a se llama la luna nueva La palabra esta etimologicamente relacionada con 
wu, 'día' Bertomo presenta el verbo "Vrutíathta Ser ya la luna llena" (1612, II 
380) Con esta expresión se quiere indicar que la luz de la luna llena es tan fuerte 
como si fuera de día 
Según Ochoa, no hay que trabajar el día en que la luna ha llegado a su fase de 
'llena' "También manifiestan que ese día no hay que trabajar ninguna clase de 
chacras , porque suelen malograrse por completo las chacras" (1975a 15) Por otro 
lado, vanos autores afirman que el periodo de luna llena es muy oportuno para 
sembrar, aporcar o cosechar9 
El cuarto menguante se llama qhantat sunaqi, literalmente 'el cénit iluminado'10 
Parece que no es aconsejable trabajar las chacras durante esta fase de la luna, 
particularmente durante el comienzo de esta fase "En algunas comunidades dicen 
que cuando la luna esta en el centro del cielo a media noche y cambia de fases, 
esta en su tiempo de menstruación, y que, por eso, el día siguiente no se debe 
labrar las chacras porque se pueden malograr y resultar como si estuvieran rociadas 
con sangre" (Ochoa 1975a 15) Sin embargo. Paredes anota que "los agricultores 
prefieren efectuar sus siembras cuando la luna está en cuarto menguante' (1976-
[1920] 112) 
La 'ultima fase' de la luna, la conjunción, se llama jayn "Tiempo de conjunción 
quando no parece la luna" (Bertomo 1612, II 127) Sin duda, por asociación con la 
palabra jayn, 'flojo', se llama a esta 'fase', a veces, javra phaxsi, 'luna floja', 
"porque creen que la luna se pierde por ser floja y va a descansarse" (Ochoa 1975a 
16) 
Según Patch, no tiene sentido trabajar durante los días de la conjunción porque 
el trabajo quedaría sin resultado "Cualquiera labor agrícola realizada durante los 
siete días será inútil Trabajo sin luna significa que el cultivo sera sin cosecha" 
(1971 9) 
Importante parece también la observación de las manchas que se presentan en la 
luna "Los astrónomos aymaias muestran que la luna, Phajjsi, tiene sus llamitas y su 
vicuña, estas avisan si el año agrícola sera lluvioso, normal o seco" (Loza 1972 72) 
2 1 1 3 Las observaciones de las constelaciones 
Desde tiempos remotos los aymarás han observado el mundo de las estrellas y han 
fijado dentro del sistema astral ciertas constelaciones Al mismo tiempo, han 
relacionado el movimiento de estas constelaciones con las actividades agrícolas A 
continuación presentaremos las constelaciones mas importantes de la astronomía 
aymara, indicando en cada caso cuál es su relación con el tiempo y, por ende, con 
la labor del agro 
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Empecemos con una 'constelación' (o 'anti-constelación'1) que es observada 
atentamente cuando se presenta en la primera semana de septiembre Se trata de las 
llamadas nubes magallanicas, llamadas en aymara qananaka, 'redes' Los aymarás 
distinguen dos 'redes', una llamada sum gana, 'red del altiplano', y la otra llamada 
khmvaqana, 'red del valle' Según Gallegos, "la aparición de este grupo de estrellas 
indica que el ciclo de heladas ha terminado y pronto estarán las lluvias" (1980 139) 
Al mismo tiempo, la brillantez con que aparecen estas 'redes' es determinante para 
fijar el momento de la siembra y para pronosticar la calidad de la cosecha que se 
puede esperar "Cuando la red que se encuentra adentro es mas grande y brillante 
que la de atrás, indica que el año sera adelantado Cuando la red de atrás es la mas 
brillante, el año sera atrasado Cuando las dos redes son claras, brillantes y grandes, 
quiere decir que el año sera bueno y que las chacras serán buenas ya sean 
sembradas antes o después de su epoca" (Ochoa 1975a 10) 
Carter & Mamam mencionan una constelación que llaman waia waia, cuya 
desaparición, cuando se produce antes de fines de noviembre, predice heladas Si 
desaparece mas tarde, no habrá helada" (1982 99) 
La mayoría de las constelaciones que tienen importancia para los aymarás son 
observadas en los meses mayo-junio-juho, o sea, durante las noches claras del 
invierno altiplánico 
Tenemos, en primer lugar, la Cruz del Sur, krus wara waia Es observada 
durante el mes de mayo si desaparece antes de la luna nueva de aquel mes, 
significa que las lluvias se anticiparan y que habrá que sembrar temprano, si 
desaparece mas tarde, se retrasarán las lluvias y la siembra deberá postergarse11 
Mamam dice con respecto a esta constelación "Tiene que aparecer del infinito 
sudeste junto con jawira y perderse antes del amanecer Pero a veces se atrasa 
indicando que deben atrasarse los cultivos, o se adelanta, con lo que estos se deben 
también adelantar para evitar riesgos" (1988 96) 
De mucha importancia es también la constelación llamada qutu, 'puñado', waia 
wat a qutu, 'puñado de estrellas', o qutu quya, 'grupo de reinas' Se trata de las 
Pléyades o Siete Cabrillas Los aymarás observan esta constelación, en primer lugar, 
para saber si pueden contar con las heladas necesarias para elaborar el ch uñu y la 
tunta "Cuando dejan ver claramente sus puntos luminosos, o como dice el aymara, 
cuando 'florece' o 'revienta', tómalo como anuncio infalible de una fuerte helada, y 
entonces pone a curar la papa para el chuño" (Camacho 1945) Pero si no se 
presentan brillantes, significa que habrá heladas en un momento inoportuno 'Al 
contrario, si, en el mismo periodo, ellas están ocultas o deslucidas, es una señal 
muy mala que anuncia heladas tardías perjudiciales para el crecimiento de las 
plantas" (Girault 1988 103) Según Carter & Mamam, el qutu tiene significado 
también para determinar la fecha de la siembra "Cuando la constelación conocida 
como qutu aparece antes del tres de mayo, se debe sembrar temprano, si aparece 
después del tres de mayo, hay que sembrar tarde" (1982 98) 
Una estrella que es observada con especial atención, es la estrella grande de 
color amarillo rojizo conocida como Amares, que se encuentra en la constelación del 
Escorpión {wara wara q urawa, 'honda de estrellas') Los aymarás la llaman qui ι 
qala, 'piedra de oro' Sin dar mayor detalles, Eyzaguirre dice de esta estrella "el 
aymara parece que también regulaba esos trabajos (agrícolas) por el curso de la Loit 
kala (Amares) que en el mes de junio ya llega al cénit del altiplano" (1956 94) 
En la Via Láctea, cerca de la constelación del Escorpión, se encuentra una 
mancha que, según los aymarás, tiene la forma de una llama o vicuña En la cabeza 
de esta 'llama' se encuentra una estrella, concretamente la estrella alfa (Rigel 
Kent) de la constelación del Centauro, que los aymarás llaman wan navi a, 'ojo de 
vicuña' Si esta estrella desaparece antes de la luna nueva de mayo, habrá que 
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sembrar temprano, si desaparece mas tarde, deberá postergarse la siembra Ochoa 
agrega con respecto a wan пауга "Algunas veces esta estrella regresa en su 
recorrido o en su movimiento antes de su puesta Esto significa que el clima o el 
tiempo del año siguiente tendra dos facetas la primera avanzada indica que la lluvia 
o el buen tiempo sera adelantado, mientras que la segunda indica que la lluvia sera 
atrasada El efecto de esto es que las chacras sembradas antes o después de la 
epoca normal serán las que daran buenos resultados" (1975a 9) 
2 1 2 La observación de diferentes fenómenos metereologicos 
En el altiplano hay una epoca de vientos que, normalmente, empieza a finales de 
junio Si los vientos se adelantan, el campesino adelantara el comienzo de las 
siembras, si los vientos se retrasan hasta julio, sera necesario retrasar la siembra12 
Si los vientos de agosto producen tutukas, 'remolinos'13, los campesinos lo 
interpretan como una señal de que las lluvias llegaran tarde y que serán escasas14 
En general, es decir, prescindiendo de una determinada epoca del año, los 
vientos son indicadores del tiempo que se puede esperar Los vientos del norte, 
normalmente, anuncian la llegada de lluvias Es mas pueden anunciar un año 
lluvioso, jallu mará15 Los vientos del este son considerados como peligrosos, 
porque significan que se pueden esperar granizadas16 Patch dice que el viento que 
con frecuencia sopla en los meses de diciembre y enero desde el este "limita 
grandemente el trabajo, porque si se continua una labor como escardar, la cosecha 
sera completamente destruida" (1971 10) por supuesto, por la granizada Los vientos 
del sur traen, generalmente, sequía y heladas17 Finalmente, los vientos del oeste 
anuncian que el año sera seco y que se pueden esperar heladas o granizadas18 
Las nubes son igualmente indicadores del tiempo Si el sol "se muestra en la 
mañana entre nubes densas, o se hunde entre nubes multicolores, o cruzan el cielo 
listas blancas y rosadas hasta el naciente, o se filtran detras de las nubes, habrá 
lluvias y el tiempo sera húmedo" (Paredes 1976[1920] 115) Celajes rojizos al 
atardecer anuncian, igualmente, la llegada de lluvias19 
Mucha importancia se da a las nubes que pueden presentarse durante los 
primeros días de agosto "Si está nublado el primer día, quiere decir que la siembra 
de papas debe adelantarse, porque el tiempo sera muy lluvioso, si el segundo día 
esta nublado, la siembra deberá realizarse en las fechas normales, si el tercer día 
esta nublado, la siembra deberá retrasarse, porque el tiempo va a ser seco y las 
heladas van a durar hasta muy tarde Si no se ve ninguna nube en esos tres días, 
quiere decir que el año sera muy seco, desfavorable para la agricultura" (INDICEP 
1974c 3) г о 
Los primeros días de agosto se prestan también para otras observaciones 
metereologicas 
Si en el primer día de este mes se forma una neblina, urpu, en el lago Titicaca y 
sigue el cauce de los nos, se espera un año lluvioso, pero "para los años secos, el 
urpu baja de los cerros y se diluye en las llanuras" (Gallegos 1980 137)21 
Ese mismo día se suele observar, también, el grado de humedad que se presenta 
debajo de ciertas piedras si estas están bastante húmedas, significa que habrá una 
buena epoca de lluvias, si están completamente secas, el año será seco, y malo para 
la agricultura22 En una de las mas famosas novelas bolivianas, Raza de bronce de 
Alcides Arguedas, se presenta esta observación de la siguiente manera 
Andaba el anciano con los ojos empeñosamente fijos en tierra, cual si 
buscase algo Otros muchos hacían lo propio, mas al verle, se le reunieron, y 
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en grupo, se alejaron hacia la costa, sin dejar de examinar atentamente el 
suelo. 
Al fin se detuvo y llamó a Choquehuanka para enseñarle una piedra azulada, 
plana y de regulares dimensiones. 
Vaga angustia oprimió el pecho del anciano, porque de esa piedra iba a 
recibir en esa aurora la revelación de un misterio, que ni él con su 
sabiduría, ni otros antes que él, supieron explicarse jamás: si la piedra 
llevaba el dorso enjuto, era seña inequívoca de que el año sería seco; si 
escarchado, abundarían las lluvias y habría cosechas. 
Se inclinó, tomóla cuidadosamente y miró el lado en que apoyaba en tierra. 
Estaba seca, y en sus asperosidades una araña había tejido su hilo. Hizo un 
gesto de contrariedad y la enseñó a los otros. "¿Lo ven? Tenemos mal año". 
"Ya lo sabemos; todas se presentan así" (Arguedas 1978 [1919]: 136). 
De la misma manera que las nubes y la humedad, las lluvias que pueden 
presentarse a comienzos de agosto son interpretadas como indicadores de lo que se 
puede esperar en cuanto al clima durante el nuevo año agrícola. Earls indica que 
este tipo de observaciones ya se hacía en la época precolombina: "No cabe duda que 
para predecir las lluvias empleaban el sistema de 'cabañuelas' modernas, que 
relaciona la distribución y la cantidad de la precipitación del mes de agosto con la 
distribución pluviosa en los demás meses del año por medio de unos mecanismos 
metereológicos todavía no bien entendidos" (1976: 210, nota 1). 
Para saber qué tipo de precipitación se puede esperar, se suele investigar 
también el nivel que tiene el agua en determinados pozos. Un texto interesante del 
siglo XVII nos informa ya sobre este tipo de observación: "A vista de un recodo de 
dicha laguna, en la gran panpa heza de Janarico, ban á ver los curiosos que por allí 
pasan, una legua adentro del camino, un ojo de agua que tiene ochenta pies de 
circunferencia, deramada sobre peña viva en parte donde no hay ni se halla otro 
canto o peña, y algunos años sube tanto el agua que llega a emparejar con el labio 
ó bordo de la peña en que está como en vaso, y otros baja de suerte que no 
alcanza con una vara; y desto toman indicio los naturales y prácticos para colexir si 
el año será abundante ó estéril de aguas, porque se ha observado que el año que 
sube y crece el agua, llueve mucho, y el año que baxa y se hunde, es seco" (Castro 
1906 [1651]: 200-201). 
Si se presentan nevadas tempranas, es decir, en plena época de invierno, es 
también un indicio de que el año será próspero. A comienzos de julio de 1987 hubo 
buenas nevadas en el altiplano. Los campesinos manifestaron de muchas maneras su 
satisfacción y alegría. Un periódico lo comentó de la siguiente manera: "Los 
campesinos indican que la nevada que cae en el altiplano es señal de buen augurio. 
Expresan que promete un año abundante al humedecer más profundamente la tierra y 
permitirá que los barbechos empiecen pronto y estén en óptimas condiciones para 
recibir la semilla" (Presencia, La Paz, 4 de julio de 1987, Segunda Sección, p. 1). 
Finalmente, se hacen observaciones para poder predecir si habrá heladas o 
granizadas. En cuanto a las heladas, una suave brisa del sur a la entrada del sol y 
un cielo completamente descubierto, son claros indicios23. Cuando "el agua del lago 
Titicaca adquiere un color azul intenso y las olas son menudas, casi insignificantes" 
(Gallegos 1980: 140), se supone que habrá heladas. 
Y, en cuanto a la granizada, cuando la tarde se presenta con una gran in-
molación, es decir, cuando los rayos solares son excesivamente fuertes y abrasantes, 
es casi seguro de que granizará24. 
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2.1.3. Observación de las plantas 
Otro campo de observaciones lo constituyen las plantas que brotan en el altiplano. 
El clima tiene influencia en la floración y foliación de las plantas y, al observar 
cuidadosamente este proceso, el campesino puede sacar sus conclusiones con respecto 
al tiempo que se presentará, y puede determinar, en base a estas deducciones, sus 
actividades agrícolas y prever lo que ha de esperar como resultado de estas 
actividades. 
Una primera serie de observaciones está en función de determinar cuál será el 
momento más indicado para empezar las siembras. Estas observaciones empiezan ya 
en el invierno, concretamente, con respecto a la floración del lirio, kamantira (Iris 
germanica), que se realiza normalmente entre mayo y junio. "Cuando el lirio florece 
antes del tiempo, el año será adelantado, por lo tanto las chacras se tendrán que 
cultivar antes. Si el lirio florece después del tiempo, entonces el año será atrasado, 
por lo tanto se cultivará retrasado" (Ochoa 1974b: 2). Otro indicio de esta época del 
año presentan las lomas que se encuentran en los flancos de la cordillera occidental 
de los Andes, cerca de la costa desértica. La humedad de invierno origina el 
crecimiento de una gran variedad de pequeñas plantas en estas planicies. El adelanto 
o atraso en el desarrollo de estas plantitas, sobre el cual informan a los campesinos 
los viajeros que vienen de la costa, determina igualmente el adelantar o retrasar la 
siembra25. 
Algunas plantas, como la yarita (Azorella glabra Wedd.)26, la tula (Parastrephia 
lepidophylla Wedd.)27, la qariwa {Senecio pseodotides Gris)28, el pequeño cacto 
waraqu (Opuntia fioccosa Saim)29 y la itapallu (Cajaphora hórrida Urb. & Gilg.)30, 
empiezan a florecer normalmente a mediados de septiembre. Si el florecimiento se 
adelanta, el campesino adelantará la siembra; si se retrasa, será conveniente retrasar 
también la siembra. Es interesante citar aquí una fuente antigua, que ya hace 
mención de esta relación entre el florecimiento de ciertas plantas y la siembra: "[...] 
é para ello tenían quenta con vnos cardones espinosos, que echan unas flores 
amarillas, y otros rramones que echan sus flores y sus ramas á sus tiempos, y al 
tiempo que las echan, es el tiempo de sembrar" (Anónimo 1906 [siglo XVI]: 149). 
Durante los meses en que realiza la siembra, el campesino empieza a buscar 
señales en la naturaleza que le puedan informar sobre la llegada de las lluvias. Hay 
ciertas plantas que le proporcionan tales señales. En primer lugar, tenemos el llachu, 
una planta acuática (Cladophora sp.): "Si el Llacho con las primeras lluvias se 
desarrolla espesa y abundante incluso con flores en la superficie del agua, ese año 
será lluvioso" (Cáceres 1984: 60). Luego, si la yarita tiene una floración blanca, se 
puede esperar bastante lluvia; si no produce esta floración, el año será seco31. Si la 
quwa (Satureia boliviana Briq.) empieza a florecer tarde, las lluvias serán escasas y 
tardarán en llegar32. Finalmente, "dicen que el zapallo (Cucurbita maxima Duch.) 
anuncia lluvia cuando vuelca sus hojas y se nota en la planta tristeza" (Paredes 1976 
[1920]: 123). 
Las plantas también pueden dar señales en relación con la llegada de las 
heladas. Si el ukururu o berro acuático (Nasturtium officinale) durante el período de 
la siembra recibe daños por la helada, "significa que el futuro cultivo de papas 
también será afectado por la helada" (Hatch 1983: 114). Si el crecimiento de las 
algas, que normalmente llegan a su maduración a finales de octubre o comienzos de 
noviembre, es interrumpido o si ellas son dañadas, se lo considera como "un indicio 
de que el próximo ciclo de cultivo corre un gran riesgo de destrucción total debido 
a las heladas" (Hatch 1983: 66-67). Lo mismo se observa con respecto al itapallu: 
"Cuando comienza a florecer, tiene que terminar sin ninguna interrupción por las 
inclemencias del tiempo. Si durante el tiempo de su floración es afectado con la 
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helada, granizada o la sequía, indica que los cultivos sufrirán las mismas consecuen-
cias" (Mamam 1988 95) 
La inminencia de una helada se deja anunciar por el waiaqu "Si la flor del 
pequeño cacto waraqu se torna hacia el sur, es decir de espaldas al sol, habrá 
helada, si se torna hacia el norte, es decir hacia el sol, no hay peligro de helada 
(Carter & Mamam 1982 99) 
En lo que acabamos de mencionar, ya se indica algo sobre la suerte de la futura 
cosecha Pero encontramos más indicios al respecto Paredes anota que cuando los 
cactos llamados 'gigantones' (Tnchocereus péruviens), jawak ullas en aymara, 
"florecen y sus petalos están inclinados hacia abajo, la cosecha sera buena en los 
bajíos, y si están levantados hacia arriba sera abundante en las alturas" (1976 
[1920] 123) Cuando en los campos abundan las campanillas (Acmutus agiegatus 
Miers), se puede esperar igualmente una buena cosecha33 "Si el florecimiento de la 
tola termina sin fuertes heladas, las cosechas serán abundantes, serán malas si las 
heladas queman sus flores" (Vellard 1981 170) Las heladas pueden quemar las flores 
del cacto waraqu "cuando están 'quemadas', negras, muertas por el frío, quiere 
decir que no habrá cosechas Pueden tener varias flores y unas estar quemadas y 
otras no, entonces la cosecha sera regular" (Albo 1971-1974 AR-0010) 
Finalmente, en ciertas comunidades de regiones elevadas, se usa la pera, que es 
cultivada en los valles subtropicales, como indicador de la futura cosecha "cuando 
ha sido exitosa la cosecha de peras en los valles, la cosecha de papas en el 
altiplano sera un fracaso y viceversa" (Hatch 1983 67) 
2 1 4 Observación de los animales 
Un ultimo conjunto de observaciones se realiza con respecto a los animales Se 
trata de discernir la influencia del clima sobre diferentes animales para, en base a 
sus reacciones, poder determinar que fenómenos climáticos se puede esperar de 
estos dependerá cómo se organizaran las actividades agrícolas y que resultados se 
obtendrá con estas actividades Al igual que las plantas, los animales 'presienten', 
por asi decirlo, los cambios del clima o el estado del tiempo, y la observación 
atenta de su comportamiento ayuda al campesino a determinar su propia conducta en 
cuanto al trabajo en el agro 
Cuando en febrero o marzo los gusanos empiezan a meterse en la tierra y 
aparecen los pankatayas (Osmoderme sp ), unos insectos coleópteros de color 
marrón, el campesino sabe que se avecina el final de la epoca de lluvias, y empieza 
a prepararse para realizar la primera roturación de las chacras que va a cultivar34 
Al escoger los terrenos de cultivo, puede dejarse guiar por la conducta de una 
"mosca llamada chuñusillpí, que se presenta en nubes durante el mes de febrero 
Algunas veces, para incubar, se posan principalmente en las zonas bajas ν otras en 
zonas elevadas La ubicación donde se localiza este insecto es indicador para los 
agricultores sobre el lugar donde se desarrollara mejor su futuro cultivo de papas" 
(Hatch 1983 63) 
Como ya hemos visto al referirnos a las plantas, es sumamente importante 
determinar el momento mas adecuado para realizar las diferentes siembras También 
aquí se observa el proceder de ciertos animales, en especial del lagarto jai ai ank ¡a 
(Liolaemus sp ), y del zorro kamaki (Cams culpaeus) Cuando los lagartos empiezan a 
tener sus crias35 o a perder su cola36, ha llegado el momento para realizar la 
siembra de las papas Pero "si el frío congela la punta de la cola de los lagartos, se 
debe postergar la siembra porque habrá más heladas" (Carter & Mamam 1982 98) El 
aullido de la zorra en celo es otra señal para establecer el momento apropiado para 
la siembra Normalmente entra en celo a finales de agosto o comienzos de sep-
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tiembre Si se escucha el aullido de la zorra ya a fines de julio o durante el mes de 
agosto, hay que adelantar la siembra, mientras que, si esto ocurre durante el mes de 
septiembre, es necesario postergarla37 Por otro lado, es importante fijarse también 
a que altura se encuentra la zorra cuando emite su aullido "si es escuchado en las 
regiones bajas, indica que allí es donde los cultivos se desarrollaran mas abundante-
mente [ ], el aullido proveniente de las areas elevadas indica la conveniencia de dar 
énfasis a las plantaciones en las regiones elevadas" (Hatch 1983 66) 
Una de las preocupaciones mayores que conoce el campesino es aquella por las 
lluvias ¿serán escasas, normales, abundantes, excesivas9 Su larga y profunda 
experiencia de la naturaleza le ha enseñado que puede encontrar en ella señales 
claras para predecir la calidad de las lluvias del año agrícola en curso Los 
campesinos de las zonas lacustres observan cada año a que altura con respecto al 
nivel del agua las diferentes aves, como el pato38, el tuqi3g o la qeñola40, 
construyen sus nidos Si los construyen cerca de la superficie del agua, querrá decir 
que el nivel de esta no subirá porque no lloverá mucho, al contrario, si anidan a 
una altura superior al nivel del agua, se pueden esperar lluvias abundantes y hasta 
excesivas Es oportuno citar aquí, nuevamente, la novela Raza de bronce, porque 
expresa perfectamente la constante preocupación del campesino por encontrar 
señales en la naturaleza El viejo Choquehuanka entra en los totorales para 
controlar los nidos de los pájaros 
Pero Choquehuanka poma poca atención al ruido (de los jilgueros) Eran los 
nidos lo que a el le importaba, construidos con maravillosa ingeniosidad y 
consumado arte en las totoras Se movía de un lado para otro, mirándolos a 
todos, metiendo los dedos en cada uno e inclinando los nuevos para medir la 
distancia en que estaban inclinados sobre las aguas 
El sol le hallo en estos afanes, y cuando creyó que ya nada tenia que 
hacer, porque todo estaba visto, volvió a su balsa, entristecido 
Ahora tenia la profunda segundad de que también este año sena seco, al 
igual de los últimos pasados se lo acababan de decir los nidos de las aves, 
cuyo instinto del tiempo jamas yerra Cuando el año ha de ser lluvioso, 
cuelgan las aves sus moradas en lo alto de las totoras, para que al crecer el 
lago no mate la pollada ' Y ahora todos los nuevos estaban construidos al 
mismo nivel de los antiguos' (Arguedas 1978 [1919] 141) 
Aves de la pampa, como el liqi hqi (Vanellus resplendens)41, el k'itik'iti42 y el 
ganso silvestre43 hacen sus nidos en la misma pampa cuando el año va a ser seco, 
pero lo construyen en las partes altas del altiplano cuando habrá mucha lluvia Al 
contrario, la panwana (Phoemcopterus sp ) "para los años lluviosos regresa al lago 
Titicaca, donde vive en las riberas fangosas Para los años secos, migra a las 
grandes lagunas de las alturas" (Gallegos 1980 137) Demos, al respecto, una ultima 
cita de la novela Raza de bronce 
Apareció Tokorcunki Había salido al amanecer de su casa y venia del cerro, 
donde fue a ver si los gansos silvestres habían anidado en las alturas, que es 
otra señal del tiempo, y estaba desolado "¿Que hay, Tokorcunki9 ', interrogó 
el viejo Choquehuanka "¿Encontraste nidos en los cerros7" "No, todos están 
en el plano" "Como el año pasado, entonces" "Como el año pasado" 
Guardaron silencio Unos miraban el lago, mustios, y otros mascaban coca 
lentamente "Parece que los campos están kenchas (embrujados)", dijo uno, 
miedoso "Se habrá enojado Dios", repuso otro (Arguedas 1978 [1919] 136) 
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El silbido de ciertas aves también es interpretado en relación con la lluvia: el 
silbido del ligt liqi**, del phichitanka (Zonotnchia capensis)45 y de la perdiz 
(Nothoprocta sp.)46 anuncian la llegada de las lluvias, mientras que "si en agosto el 
yacayaca {Colaptes rupicola) canta en la oscuridad, los campesinos pueden estar 
seguros casi que las lluvias serán escasas y tardías" (Patch 1971: 10). 
Algunos mamíferos también dan señales con respecto a la lluvia. "Cuando las 
vizcachas retozan en la mañana y tarde fuera de su madriguera es señal de que 
lloverá. Cuando las vacas mugen o cuando sacuden las patas traseras como si 
pisaran barro, es anuncio de próximo aguacero. Cuando el animal suelto suda, es 
igualmente señal de que lloverá" (Paredes 1976 [1920]: 123). Y si el raton "al 
excavar su túnel en las habitaciones del campesino, amonta tierra en la boca del 
túnel, se espera que el año será de abundante lluvia" (Cáceres 1984: 60). 
Entre los reptiles, las lagartijas son las que dan indicios: cuando se presentan en 
gran número, se puede esperar bastante lluvia47. 
La aparición de numerosos escarabajos predice igualmente una buena temporada 
de lluvias48, y "las polillas corretean en las paredes con las alas desplegadas para 
que llueva" (Paredes 1976 [1920]: 122). Al contrario, "abundan las telarañas para que 
haya sequía" (Paredes 1976 [1920]: 123). 
Luego, si los sapos abandonan los lugares húmedos donde normalmente se 
encuentran y se dirigen a lugares más altos, es presagio de lluvia49. 
Finalmente, si el suche {Pygidium nvulatum) "hace el desove en las profundidades 
de los ríos, es para que el año sea seco con ausencia de lluvias y, como consecuen-
cia, los ríos traerán poca agua. Por el contrario, para los años lluviosos, el suche 
desova en las riberas de los ríos, porque los ríos van a aumentar de caudal" 
(Gallegos 1980: 137). 
Los animales auguran también la llegada de heladas o granizadas. El silbido 
lloroso del chiwanku {Turdus chiguanco)50 o del phichitanka51 anuncia heladas. Lo 
mismo, cuando aparecen pequeñas ranas amarillas en las sementeras52 o cuando los 
sapos "abandonan las lagunas y los charcos, y se esconden en los agujeros de las 
paredes" (Gallegos 1980: 140). 
"Cuando aparecen piedritas en los nidos de los ligi ligi, va a granizar" (Carter & 
Mamani 1982: 98). "Horas antes que caiga una granizada, las gaviotas, las águilas y 
kilichos remontan el vuelo a gran altura, desde donde se precipitan a gran velo-
cidad. Las aves pequeñas entran en una algarabía loca de cantos y vuelos. Esta 
manifestación repentina de las aves predice una granizada. También, cuando los 
animales en el campo, como los vacunos y equinos, comienzan a jugar, es señal de 
una próxima granizada" (Gallegos 1980: 140). 
Finalmente, los animales dan indicios con respecto a la calidad que tendrá la 
futura cosecha. 
Nuevamente encontramos al ligi ligi. Carter & Mamani dicen que "cuando las 
manchas en los huevos de los ligi ligi son pequeñas, la cosecha de papa será mala; 
si las manchas son grandes, la cosecha será buena" (1982: 98). Por su parte, observa 
Hatch: "si las plumas del ave muestran un color verde brillante, esto significa que el 
año será bueno y se predice un año malo y una cosecha desastrosa cuando las 
plumas del leke-leke son de color café tirado a castaño" (1983: 114). Cuando 
aparecen pajas de cebada en los nidos de estas aves, la cosecha de esta gramínea 
será buena53. El tiki tiki {Gallínula chloropus) usa piedras en la construcción de su 
nido: si estas piedras son grandes, la futura cosecha será buena; si son pequeñas, se 
puede esperar una cosecha pobre54. Cuando canta el pichitanka durante la siembra, 
se puede esperar una abundante cosecha55. 
También el zorro predice la calidad de la cosecha. Si su aullido, a comienzos de 
la época de siembra, es bajo o ronco, indica que habrá abundancia; pero si es agudo 
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o claro, la futura cosecha sera mala56 El excremento del zorro ofrece, igualmente, 
indicios con respecto a la cosecha "durante el mes de septiembre, los pastores 
prestan especial atención a las heces fecales del zorro Cuando se encuentra un 
excremento, se lo inspecciona muy cuidadosamente, buscando pedazos no digeridos de 
papa, chuño, e incluso maíz, que son señales de abundante cosecha en el futuro" 
(Hatch 1983 66) 
Si durante la siembra se encuentra un sapo en la chacra, se pueden sacar 
conclusiones con respecto al resultado de las actividades agrícolas del año en curso 
"porque el sapo - de acuerdo a su tamaño - es considerado como un excelente 
indicador del futuro tamaño de las papas que serán cosechadas Si se encuentra un 
sapo grande o de tamaño mediano se ha manifestado una cosecha generosa" (Hatch 
1983 115) Y "cuando los sapos croan en verano, el año agrícola será bueno" 
(Paredes 1976 [1920] 123) 
Finalmente, según dice Vellard, "cuando la pesca es copiosa, las cosechas serán 
malas Mientras mas pobre la pesca, mejores son las cosechas" (1981 171) 
2 2 Técnicas empíricas 
2 2 1 La ergologia agricola 
A pesar de que en el curso de las ultimas decadas se ha tratado de introducir en la 
agricultura del altiplano herramientas modernas, la mayoría de los campesinos 
aymarás siguen utilizando las herramientas tradicionales que durante siglos han 
mostrado su eficacia para el trabajo agrícola en el suelo tan peculiar de la meseta 
andina 
Para la roturación se usa, todavía hoy, una herramienta precolombina llamada 
uvsu o win, como también un arado jalado por bueyes que fue introducido en el 
altiplano por los españoles a comienzos de la epoca colonial Bertomo tiene la 
siguiente entrada lexicográfica sobre el arado precolombino andino 'Vsu vel Vysu 
El arado o instrumento de palo con que los indios aran la chacra" (1612, II 381) De 
hecho, esta herramienta consta de tres partes una pieza de madera Jura de mas o 
menos dos metros de largo, en la parte inferior de este madero se encuentra la reja 
que puede tener dos formas de barra o de flecha La reja en forma de barra se usa 
cuando el suelo es bastante duro o pedregoso, la reja en forma de flecha, al 
contrario, se usa para los suelos más suaves Esta reja se llama win "Vin Vaia 
Vhuana La punta de madera muy dura que echan al arado" (Bertomo 1612, II 388) 
Por extension se llama asi también al arado en su totalidad57 La tercera parte del 
arado es la takiña o el pedal, que se encuentra por encima de la reja y esta 
formado por madentos que están bien asegurados al madero principal58 Impulsando 
con el pie, el campesino introduce la reja lo más profundo posible en la tierra y, 
con otro impulso, hace saltar los terrones 
El arado colonial, llamado arma, consta igualmente de tres partes una pieza 
larga de madera dura que forma la parte central, una segunda pieza de madera, 
amarrada a la parte inferior de la primera, de la cual un lado sirve como reja y el 
otro como asidero Las dos piezas grandes tienen agujeros, por los que esta sujetado 
un puntal vertical que las junta, de tal modo que se forma el ángulo correcto Los 
bueyes son uncidos con tiras de cuero a la pieza central 
El desterronamiento que realizan las mujeres campesinas al final del invierno o a 
comienzos de la primavera, se hace con una especie de palo largo que tiene un 
extremo en forma de bola, que se llama k'uphaña, igual nombre que se da a la 
actividad de desterronar, o con un palo grueso al que esta amarrada una piedra dura 
y que se conoce como ch'awa, 'desterronador'59 
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La segunda labranza, que se realiza despues del desterronamiento, se hace 
nuevamente con el uysu, es decir, el uysu en forma de barra. Una eventual tercera 
labranza se realiza con el uysu con forma de flecha 
El rastrillo se hace con un instrumento simple, rudimentario, por ejemplo, un 
tronco de eucalipto que es atado a una yunta de bueyes 
En caso que se realice, después de rastrillar, un segundo desterronamiento, 
emplean las mismas herramientas que ya hemos descrito. 
En la siembra, actualmente, los hombres abren los surcos, de modo general, con 
el ai ma. En el pasado lo hacían con el uysu. 
El aporco se realiza normalmente, aun, con una herramienta antigua, precolom-
bina, llamada liukhana o lijwana60. Consta de dos partes una pieza de madera de 
dos brazos que forman un ángulo agudo; al brazo mas corto esta amarrada una 
especie de azuela, en tiempos pasados de madera dura, hoy en día, generalmente, de 
fierro 
Finalmente, en la cosecha los campesinos primero pasan con el ai ma, el arado, 
por el centro de las hileras y rompen las plantas Después desentierran las papas 
con la lijwana 
2 2 2. bu preparación del abono 
Uno de los preparativos mas importantes para la siembra es la disposición del 
abono, apresto que, en forma remota, se realiza durante el año entero, siendo 
recogida regularmente la taquia, el guano, de las llamas y de las ovejas y guardada 
en bolsas grandes La preparación inmediata se realiza desde mediados de agosto 
"Entran al corral donde guardan las ovejas durante todas las noches del año, y 
rompen con una barra de madera, o de metal, la capa dura del excremento acumu-
lado ahí El trabajo es exigente, requiriendo los esfuerzos cuidadosos de por lo 
menos cuatro a siete personas por un periodo de 15 a 20 días Luego, tienen que 
separar la capa superior de la parte verduzca inferior que se denomina ju ι De un 
solo corral se saca una a dos cargas para toda la siembra del año Después de 
separar el jin, el resto se desmenuza con los mismos instrumentos que se usan para 
romper los terrones, hasta pulverizarlos bien Se procede de la misma manera en los 
corrales del ganado mular y del vacuno, aunque este ultimo no tiene jm En ambos 
casos se junto el guano al lado de los corrales hasta que comience la primera 
descomposición, con el proposito de evitar un exceso de peso en el transporte y de 
buscar un saneamiento natural, para que el guano sea de mayor beneficio para la 
agricultura" (Carter & Mamani 1982: 89-90). 
2 2 3. La rotación de los cultivos 
La peculiaridad de los suelos altiplanicos no permite que sean usados siempre para 
los mismos cultivos Ademas, la mayoría de los suelos necesitan regularmente un 
periodo de descanso. Adaptándose a esta realidad, los campesinos aymarás han usado 
la tecnica de la rotación, o sea, han realizado ciclos de rotación, generalmente 
bastante sistemáticos. La duración de los ciclos depende tanto del lugar donde se 
encuentran los terrenos, es decir, en tierras planas o en colinas, como de la 
fertilidad y de la composición misma de los suelos 
Se registran muchos ejemplos de estos ciclos de rotación Como ilustración, 
daremos el ejemplo que presentan Carter & Mamani en su obra sobre Irpa Chico 
(prov Ingaví, La Paz) (1982. 87-88): 
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EJEMPLO DE CICLOS DE ROTACIÓN DE CULTIVOS 
Tierras planas ricas en humus Tierras planas comunes 
1. Papa 
2. Quinua 
3. Cebada en berza 
4. Cebada en berza 
5. Cebada en berza 
Tierras planas ricas en humus 
1. Papa 
2. Papa 
3. Cebada en berza 
4. Cebada en berza 
5. Cebada en berza 
6. Cebada en berza 
Papa 
Quinua 
Cebada en berza 
Descanso 
Descanso 
Tierras en colina comunes 
1. Tubérculos (papa, oca, isañu) 
2. Habas, arvejas o quinua 




Tierras planas ricas en humus 
1. Papa 
2. Quinua 
3. Cebada en berza 





Tierras en colina ricas en humus 
1. Tubérculos (papa, oca, isañu) 
2. Habas, arvejas o quinua 
3. Cebada en berza o en grano 
(sin descanso) 
2.2.4. Técnicas hidráulicas 
Los campesinos aymarás han desarrollado una sencilla y, al mismo tiempo, impre-
sionante tecnología hidráulica que les permite tanto asegurar un drenaje suficiente 
de los terrenos en cultivo como minimizar los riesgos de heladas. Queremos 
mencionar aquí, en especial, cuatro técnicas. 
- La formación de pequeñas lagunas artificiales o estanques, llamados quchas, 
"que se intercomunican entre sí, mediante canales subterráneos y se 
alimentan de agua a la vez, de una fuente principal que puede ser un río o 
un nevado constante" (Enriquez 1983: 132). El agua es utilizada para trabajos 
de campo y sirve también a los animales. 
- La construcción de andenes, palas, en las colinas que tienen, entre otras, las 
siguientes funciones: ampliar "la superficie agrícola aprovechando pendientes 
de otro modo incultivables"; "evitar la erosión causada por el viento y la 
lluvia, impidiendo también los deslizamientos de tierras"; regular "el drenaje 
necesario, sin que por ello se pierda el agua de las lluvias" (Dietschy 1984: 
258). Además, los andenes minimizan los riesgos de heladas. 
- La formación de camellones, sukas, "lomos de tierra que se levantan con el 
arado" (De Lucca 1983: 578). "Los canales ubicados entre los diques de 
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diferente tamaño retienen a menudo el agua", y tienen otras ventajas com-
plementarias "en épocas de pocas precipitaciones, la humedad que permanece 
en los canales beneficia a las plantas cultivadas en los camellones, el nivel 
del agua en los canales aminora el peligro de heladas que son muy marcadas 
en las planicies, ya que por la noche el agua entrega el calor que ha 
almacenado durante el día" (Dietschy 1984 259) 
- La construcción de 'canchas', uyus, una especie de corrales que crean un 
microclima especifico que posibilita la realización de cultivos y los protege 
principalmente contra las heladas 
2 2 5 Almacenamiento de productos61 
También para el almacenamiento de productos los aymarás han desarrollado diversas 
técnicas 
Los tubérculos cosechados primero son almacenados en forma temporal en las 
mismas chacras o en el patio de las casas simplemente apilándolos sobre una cama 
circular de paja y cubriéndolos con ella Hay diferentes maneras de cubrir los 
apilamientos cónicos y cada una tiene su propio nombre allinku, 'cobertura', 
polleram, 'con pollera', ch'uksuta, 'costura', y yayuta, 'esparcido' 
Para los productos deshidratados, especialmente, se tienen construcciones mas 
duraderas Se conoce la carbonera o arcón, hecha de adobe y forrado con paja, el 
sixi, una especie de canasta de forma cilindrica, hecha de una estera de paja tejida, 
y la pirwa, un pequeño cuarto de adobe con techo de paja 
Los cereales, con excepción de la cebada, son apilados primero en el mismo 
campo, en montones llamados kallchas o challkas, o en silos llamados arkus 
Después de la trilla se almacenan en sixis o pirwas La cebada se deja primero 
extendida en el campo por unas semanas en montones llamados chullas, 'gavillas', o 
en margas, 'brazadas', y después se la almacena en pilones o arkus 
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NOTAS AL CAPITULO II 
1 Vease Patch 1971, ρ 10 
2 Vease Patch 1971, ρ 10 
3 Vease La Barre 1948, ρ 175 
4 Este fenómeno se llama inti usuta, 'el sol está enfermo' 
5 Qhanawir de qhana, 'luz' Bertomo anota "Ccanahuatha Manifestarse, 
Ccanahuai apitha Aparecer" (1612, II 42) 
6 Vease Paredes 1976 [1920], ρ 116 
7 Sunaqi 'cénit', jalsuña 'salir volando o corriendo' (Cotan, Mejia & Carrasco 
1978 113) 
8 En el vocabulario de Bertomo encontramos "Havphu pakhsitha Parecerse poco la 
luna, por causa de las nubes, o por ser principio de creciente" (1612, II 127) El 
mismo Bertomo agrega otra expresión para el cuarto creciente "Halanlin 
phakhsi" (1612, I 296), expresión extraña ya que jalantaña quiere decir 'caer' 
Paredes, sin duda copiando a Bertomo, pone alantin (1976 [1920] 112), lo que 
no tiene ningún sentido 
9 Vease Patch 1971, ρ 9, Paredes 1976 [1920], ρ 116 
10 Bertomo llama a esta fase misturi phakhsi (1612, I 296), lo que me parece una 
equivocación, ya que mistuña significa 'subir' De Lucca parece corregir a 
Bertomo al dar para el cuarto creciente jalant sunake, 'el cénit que cae' (1983 
163) 
11 Vease Vellard 1981, ρ 170, Hatch 1983, pp 63-64 
12 Vease Hatch 1983, ρ 64 
13 Tutuka "Remolino del ayre, que leuanta el poluo hacia arriba" (Bertomo 1612, II 
367) Estos remolinos son considerados como manifestaciones de una fuerza 
maligna que sale de las profundidades (manqhapachá) > busca hacer daño a la 
tierra La palabra tutuka se usa también para esa fuerza maligna misma "tutuka, 
un espíritu maligno que suele levantarse junto con un ventarrón fuerte y 
huracanado a cualquier hora del día, ataca a la persona humana que se 
encuentre en tal sitio" (Mendoza 1981 11) Uno de los informantes de Tschopik 
dijo del tutuka "El remolino de viento es una persona ciega y esta es la razón 
por la que va en esa forma No ve adonde va" (1968 130) 
14 Vease Patch 1971, ρ 10 
15 Vease Patch 1971, ρ 9, Vellard 1981, ρ 170, Carter & Mamani 1982, ρ 98, 
Hatch 1983, ρ 64 
16 Vease Patch 1971, ρ 10, Vellard 1981, ρ 170 
17 Vease Vellard 1981, ρ 170, Hatch 1983, ρ 64 
18 Vease Patch 1971, ρ 9, Vellard 1981, ρ 170, Carter & Mamani 1982, ρ 98 
Patch presenta varios nombres corrompidos para diferentes vientos "Un viento 
Cchakama sopla desde la cumbre nevada Sajama [ ] Un viento Puliano sopla 
desde la ciudad de Puno [ ] Un viento Wavt'u desde Puerto Acosta [ ] En 
diciembre y enero sopla el Anqhuma de la dirección de Ancoraimes [ ]" (1971 
9-10) Cchakama es una corrupción de Sajama, cumbre alta de la Cordillera 
Occidental Puliano quiere decir 'de Puno ' Wayt и es una corrupción de 
Huavchu, antiguo nombre de Puerto Acosta (prov Camacho, La Paz) Anqhuma 
es una corrupción de Jank'o Urna, nombre de una comunidad del distrito de 
Ancoraimes (prov Omasuyos, La Paz) 
19 Vease Mamam 1988, ρ 95 
20 Vease también La Barre 1948, ρ 174 
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21. Hatch habla también de la observación de las neblinas en esta fecha pero sin 
indicar cuáles son las interpretaciones que se dan al movimiento de las mismas: 
"El día más importante del año para realizar este estudio (de las neblinas) es el 
día Γ de agosto. En la comunidad de Huacuyo, por ejemplo, es común que un 
grupo de agricultores salga de sus casas la noche del 31 de julio para trepar a 
la cima del monte Cerujani, que es el punto más elevado del distrito y con el 
mejor panorama. Inmediatamente después de la medianoche, empiezan a observar 
la neblina: dónde se ha localizado en primera instancia, hacia dónde se dirige y 
muchas características que tienen un significado especial para estos obser-
vadores" (1983: 65). 
22. Véase Paredes 1976 [1920], p. 120; Gallegos 1980, p. 138; Hatch 1983, p. 65. 
23. Véase Mamani 1988, p. 103. 
24. Véase Gallegos 1980, p. 140; Mamani 1988, p. 103. 
25. Véase Gallegos 1980, p. 138. 
26. Véase Carter & Mamani 1982, p. 98; Mamani 1988, p. 95. 
27. Véase Carter & Mamani 1982, p. 98. 
28. Véase'Gallegos 1980, p. 98. 
29. Véase Hatch 1983, p. 111. Este autor habla del cacto llamado sankayu o sankañu: 
se trata del nombre del fruto del cacto waraqu. 
30. Véase Gallegos 1980, p. 138; Hatch 1983, p. 66. 
31. Véase La Barre 1948, p. 175. 
32. Véase Patch 1971, p. 10. 
33. Véase Paredes 1976 [1920], p. 123. 
34. Véase Mamani 1988: 93. 
35. Véase Carter & Mamani 1982, p. 94. 
36. Véase Mamani 1988, p. 94. 
37. Véase Vellard 1981, p. 171; Hatch 1983, p. 66. 
38. Véase Cáceres 1984, p. 58. 
39. Véase Ochoa 1976f, p. 4. 
40. Véase Gallegos 1980, p. 137. 
41. Véase Gallegos 1980, p. 137. 
42. Véase Gallegos 1980, p. 137. 
43. Véase Arguedas 1978 [1919], p. 136; Gallegos 1980, p. 137. 
44. Véase Carter & Mamani 1982, p. 98. 
45. Véase Gallegos 1980, p. 139. 
46. Véase Ochoa 1974b, p. 2. 
47. Véase Paredes 1976 [1920], p. 123. 
48. Véase Paredes 1976 [1920], p. 123. 
49. Véase Paredes 1976 [1920], p. 122; Cáceres 1984, p. 58. 
50. Véase Ochoa 1974b, p. 2; Ochoa 1976f, p. 4. 
51. Véase Gallegos 1980, p. 140. 
52. Véase Hatch 1983, p. 115. 
53. Véase Carter & Mamani 1982, p. 98. 
54. Véase Carter & Mamani 1982, p. 98-99; Mamani 1988, p. 94. 
55. Véase La Barre 1948, p. 175. Uno de los informantes de este autor dijo: "porque 
tiene los mismos colores en sus plumas que los colores café de las bolsas" (1948: 
175). Patch afirma todo lo contrario: "Si el campesino ha hecho algún plan de 
trabajo agrícola y escucha el phichitanca, está convencido que el trabajo 
planificado fracasará totalmente" (1971: 10). 
56. Véase Hatch 1983, p. 66; Mamani 1988: 94. 
57. Véase Miranda 1970, p. 289 y p. 305. 
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58 Cfr De Lucca "Taquina Patear, pisar / pedal" (1983 399) Bertomo "Taquitha 
Baylar" (1612, II 74) 
59 Bertomo apunta "Cchahua Porra para desterronar la chácara, es una piedra 
atada a vn palo" (1612, II 74) 
60 Bertomo escribe "Liuccana Escardillo para beneficiar las chácaras, deseruar" 
(1612, II 195) 
61 Para otros detalles sobre este tema, véase Hatch 1983, pp 68-75 
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3 ESFUERZOS HUMANOS II OBSERVACIONES ADIVINATORIAS Y TÉCNICAS 
SIMBÓLICAS 
Las diferentes maneras con que el campesino se acerca a la realidad que le rodea 
pueden ser definidas por los grados de penetración en ella Se trata de un movi-
miento que empieza, por asi decirlo, en la superficie y que desde allí penetra hasta 
lo más profundo de la realidad No es un movimiento irracional, fortuito o incon-
siderado, sino que deliberado y meditado, orientado hacia un objetivo claro 
sobrevivir de la mejor manera posible En función de alcanzar esta meta, está 
siempre la cosecha y, en función de ella, las diferentes actividades agrícolas 
La experiencia con la realidad ha enseñado al campesino que la meta es 
alcanzable siempre que el logre realizar las observaciones correctas y desarrollar las 
técnicas para reconocer esa realidad en sus diferentes dimensiones y, asi, aproxi-
marse a ella En el capitulo anterior hemos conocido las diversas maneras en que el 
aymara observa la naturaleza y la atmosfera, y las técnicas que ha inventado y 
desarrollado para realizar de la mejor manera sus actividades agrícolas Allí se trato 
de observaciones y técnicas que abarcan lo que podemos llamar la dimension natural 
y la dimensión material de la realidad observaciones y técnicas que son venficables 
en alto grado y que, por eso, podemos llamar empíricas 
Pero el campesino reconoce, además, otras dimensiones de la realidad en las que 
trata de penetrar también y con las que intenta comunicarse, como se comunica con 
la naturaleza y con sus prójimos 
Una primera dimensión la encontramos en aquello que es parte de la naturaleza 
pero a un nivel más profundo o mas alto y, por eso, empíricamente no venficable, 
no comprobable, aunque también aquí se trata de una experiencia, una emperna Mas 
allá de las señales directas que da la naturaleza y que se logran comprender gracias 
a las observaciones 'científicas', se reciben otras señales, mas veladas, que llamamos 
símbolos, y estas se deducen en virtud de otro tipo de observaciones que podríamos 
llamar intuitivas se trata de lo que comunmente llamamos adivinaciones 
Por ultimo, otra dimensión de la realidad la encontramos en el mundo de los 
seres vivientes no-humanos que podemos dividir en tres grupos las almas de los 
difuntos, las fuerzas personificadas de la naturaleza y los seres sobrenaturales Con 
estos seres, el hombre puede comunicarse y ellos, a su vez, pueden comunicarse con 
los hombres Ellos forman, por asi decirlo, parte de la sociedad humana pero, 
nuevamente, a un nivel más profundo o mas alto Su presencia no es venficable o 
comprobable como la de los otros hombres y, por eso, la comunicación con ellos es 
diferente, aunque semejante a la comunicación que se realiza entre los hombres El 
hombre les envía señales y recibe mensajes de ellos pero como no son señales 
científicas o empíricas, hablamos, aquí también, de símbolos Las técnicas que el 
hombre ha desarrollado para realizar la comunicación con estos seres no-humanos 
son los ritos 
Asi tenemos, junto a las observaciones y técnicas empíricas, observaciones y 
técnicas simbólicas, todas desarrolladas y cultivadas a lo largo de los siglos, para 
garantizar la sobrevivencia en esta tierra No son experiencias y prácticas opuestas 
o totalmente separables sino que complementarias y, dicho de otro modo, entrela-
zadas, porque forman parte de y penetran en una misma y unica realidad, una 
realidad con dimensiones diferentes pero estrechamente ínter-relacionadas 
33 
3.1. Las observaciones adivinatorias 
Entre el nivel de la observación de la naturaleza y el de los ritos, se encuentra el 
nivel de las adivinaciones, a menudo difícilmente comprensibles para quien se 
encuentra al margen o fuera de la cultura aymara. También aquí se trata de hacer 
observaciones para determinar lo que se puede esperar de la naturaleza y de los 
esfuerzos humanos empleados en las actividades agrícolas. Como no se trata de 
observaciones netamente empíricas, las hemos llamado 'intuitivas'. 
La primera serie de observaciones se hace a principios de agosto, es decir, a 
comienzos del nuevo ciclo agrícola. Agosto es considerado comúnmente como un mes 
peligroso, crítico podemos decir también, y por eso es determinante para el resto 
del año: lo que pasa en agosto, pasará durante el resto del año. Por eso, el 
campesino está atento a cualquier señal que pudiera recibir en este mes. 
Al hablar de las observaciones que se hacen de los fenómenos metereológicos, ya 
hemos mencionado las llamadas 'cabañuelas'. Debido a que no está suficientemente 
claro hasta qué punto se trata efectivamente de observaciones empíricas o científi-
cas, las presentamos aquí también. La convicción de muchos campesinos es que el 
'comportamiento' del tiempo durante los primeros días del mes de agosto es 
determinante para el clima que habrá en los otros meses del año. Gallegos, que 
presenta solamente indicaciones para los primeros cinco meses del año, dice lo 
siguiente: "El comportamiento del día primero corresponde al mes de enero. El dos 
de agosto, a febrero; el tres, a marzo; el cuatro, al mes de abril y el cinco, al mes 
de mayo. Si el primero de agosto amanece nublado o si llueve, significa que el mes 
de enero será lluvioso. Si el dos de agosto recién se nubla o llueve, denota que las 
lluvias se atrasarán hasta febrero, así sucesivamente son observados los primeros 
cinco días del mes de agosto" (1980: 138). Cáceres presenta correspondencias 
diferentes e indica, además, que los días de la segunda mitad de agosto sirven para 
verificar lo observado durante la primera mitad del mes: "Otras técnicas andinas que 
se usan para la predicción metereológica serían aquellas que están basadas en la 
observación de los días del mes de agosto [...] La mecánica utilizada [...] tendría el 
siguiente esquema: 
fecha 






































Este esquema tiene la interpretación siguiente: por ejemplo, el 1° de agosto es 
nublado, lluvioso, etc.: en el mes de agosto, lloverá; y el 19 de agosto sirve para 
verificar este fenómeno" (1984: 59). 
Otros tipos de observaciones se hacen también a comienzos de agosto. Patch 
dice que se da "importancia simbólica al primer ser viviente que se ve, al salir de la 
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casa el primero de agosto. Si es una mujer, habrá una buena cosecha. Esta sera 
mejor aún si la mujer está encinta. Si es hombre, el trabajo sera duro y los cultivos 
crecerán en proporción a la edad del hombre. Pero si el primer ser que se ve es un 
perro, habrá hambre en la casa" (1971: 10). La relación que se hace entre la mujer 
(embarazada) y la tierra o la cosecha es comprensible, aunque no convincente en 
cuanto a su carácter determinante. El perro, a veces, es asociado con la muerte, en 
especial cuando aulla por la noche, pero tampoco aquí está claro el carácter 
determinante de su aparición. 
Lewellen menciona una costumbre que se practica la semana del 6 de agosto en 
el Calvario de Copacabana. En la cima se encuentran grandes cruces de cemento 
sobre cuyas bases se colocan piedras: "si la piedra aueda parada, el año será bueno; 
si cae, habrá un año malo" (1977: 118). 
Varias observaciones se hacen con motivo de la primera siembra. La más conocida 
es la que se llama piwi, ya mencionada por Bertonio en su vocabulario de 1612: "Piu. 
Vna almoçada de papas que suelen contar al tiempo de la sementera, para adeuinar 
si será el,año bueno o malo. Piut. ídem" (1612, II: 268)1. Se trata de separar y 
contar una determinada cantidad de papas y emitir pronósticos en base al numero 
que queda al último. Hay diferentes métodos para llevar esta cuenta. El mas sencillo 
y más frecuentemente aplicado es contar las papas de dos en dos hasta tener, al 
final, un número par o impar2. Vellard presenta una alternativa al decir que el 
labrador "toma un puñado de papitas de simiente y las cuenta dos a dos o tres a 
tres, mientras hace dos pequeñas filas frente a sí" (1981: 166). Otra alternativa es 
presentada por Carter & Mamani, quienes, al mismo tiempo, son los que describen en 
la forma más detallada esta costumbre: "el jefe de la casa coloca tres manojos de la 
semilla delante de cada una de las personas presentes Todos a la vez van tirando 
estas papas nuevamente al montón grande, hasta que no queden más que de una a 
cuatro papas en cada montoncito. El jefe recoge entonces las papas sobrantes de los 
montoncitos, las coloca delante de sí y él mismo las tira al montón de cuatro en 
cuatro, hasta que, una vez más, queden sólo una a cuatro papas" (1982: 100). Los 
ejecutores de este acto pueden ser el jefe de la familia3, las mujeres4 o todos los 
presentes. Sobre la interpretación del número de papas que quedan al final, no hay 
uniformidad. Por el contrario, la interpretación se presta a bastante confusion. 
Presentamos a continuación las interpretaciones que hemos acopiado para dar una 
impresión de las diferencias existentes. 
- 1 papa sobrante 
"Si sobrara una sola papa, traería mala suerte" (La Barre 1948: 176). 
"Antuca terminó su tarea (de contar) con un súbito grito de aflicción. 
Levantó una semilla que se quedó al último, sin par [...] Momentáneamente 
Antuca estaba transformada, bamboleando sobre sus rodillas, como un niño 
[...], hablando consigo misma: 'Vemos mala suerte dondequiera que abrimos 
nuestros ojos'" (Preston 1977, II: 11). 
"Una sola papa, mala cosecha" (Vellard 1981: 166). 
"Si queda una [...], la cosecha será mala" (Carter & Mamani 1982: 100). 
"Cuando el número es impar, indicará una buena cosecha" (Llanque 1974: 
28). 
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"Cuando sobran impares como 3 o 1, quiere decir que se tendra buena 
suerte y habrá bastante cosecha" (Ochoa 1976f 15) 
- 2 papas sobrantes 
"Pero si las semillas restantes son pares, indica heladas, sequías, graniza-
das, en fin, mal año" (Llanque 1974 28) 
"Cuando sobra un par significa que la chacra tendra plagas o que no 
producirá bien, es mala suerte" (Ochoa 1976f 15) 
"Dos papas, año mediano" (Vellard 1981 166) 
"Si queda un numero par, indica buena suerte" (Tschopik 1946 518) 
"Si el numero es par, habrá buena suerte" (La Barre 1948 176) 
"Si quedan dos papas, la cosecha sera buena" (Carter & Mamani 1982 
100) 
- 3 papas sobrantes 
"Tres papas pío de pájaro el patron es quien obtendrá todo el provecho" 
(Vellard 1981 166) 
"Cuando el numero es impar, indicara una buena cosecha" (Llanque 1974 
28) 
"Cuando sobran impares como 3 o 1, quiere decir que se tendrá buena 
suerte y habrá bastante cosecha" (Ochoa 1976f 15) 
"Si quedan [ ] tres papas, la cosecha será buena" (Carter & Mamani 1982 
100) 
- 4 papas sobrantes 
"Si quedan cuatro, la cosecha será buena" (Carter & Mamam 1982 100) 
Es difícil explicar estas diferencias de interpretación Habrá modalidades locales, 
pero no de forma absoluta porque, por ejemplo, Tschopik, Llanque, Ochoa y Preston 
hablan de la misma region, a saber la de Chucuito (Puno) y no presentan el mismo 
modelo de interpretación Tomando en cuenta que Vellard ofrece informaciones de 
antes de la reforma agraria boliviana de 1953, cuando la buena cosecha tenia que ir 
siempre al patron, parece haber coincidencia en que un numero de tres papas 
sobrantes significa que se puede esperar una buena cosecha 
Llanque es el unico autor que indica que no se hace el piwi solamente una vez 
sino que se lo repite vanas veces, tanto en un mismo día como en el curso del 
tiempo de la siembra "Si en la primera prueba el resultado es positivo, se con-
tinuara probando hasta la tercera y ultima vez, donde el ejecutante se quedara 
convencido con la suerte augurada [ ] Esta creencia auguratona se realiza 
preferentemente todos los días de la siembra, excepto los días martes y viernes por 
ser estos días considerados como aciagos" (1974 29) 
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Otro tipo de predicción consiste en cortar algunas papas en tajadas, prender 
hojas de coca en la superficie de las mismas y colocarlas en un lugar ventoso: "si el 
viento lleva las hojas, las heladas matarán el cultivo, pero si las hojas quedan 
pegadas en las papas, lo plantado crecerá bien" (La Barre 1948: 176). 
También se suele abrir una papa y colocar una hoja de coca en el interior; se 
cierra la papa y después de haberla dejado un determinado tiempo así, se la abre 
nuevamente para examinar "el aspecto de la hoja de coca, que anuncia el estado del 
tiempo hasta la cosecha. Si la hoja de coca muestra rayas y manchas negras, es 
signo de granizo. Si muestra anchas bandas negras, de heladas. Si la papa cortada 
permanece blanca al secarse al sol, buen tiempo y una buena cosecha. Si aparece el 
germen en el interior de la papa, conviene repetir la plantación en el mismo lugar 
al año siguiente" (Vellard 1981: 166-167). Uno de mis amigos aymarás, un campesino 
de Carangas (Oruro), me presentó una variante de este método: "Cortamos una papa 
en dos. No usamos hoja de coca. Observamos el color del interior de la papa: si es 
medio amarillento, el año será bueno; si negruno, habrá granizo; si azulado, habrá 
frío y heladas". 
Para pronosticar el tiempo se usa también el siguiente método: "se preparan las 
papas que restan y se las agujerea con un yawri (aguijón) colocando hojas de coca 
en forma de cruz sobre estos agujeros. La primera papa es para protección contra la 
lluvia, la segunda contra el granizo, la tercera contra la helada, y si hay una 
cuarta, es para que haya una buena cosecha [...]" (Carter & Mamani 1982: 100). Se 
colocan estas papas en el primer surco, y cuando el surco entero está cubierto, "los 
trabajadores observan con cuidado para ver si la pezuña de un buey está tocando a 
una de las cuatro papas decoradas. Si uno de los bueyes pisa la papa apartada para 
el granizo, granizará mucho; si pisa la papa apartada para la lluvia, lloverá mucho. 
Si la pezuña apenas roza una de estas papas, se presentará la condición simbolizada 
por ella, en forma moderada" (Carter & Mamani 1982: 100). 
Una última adivinación en base a la observación de las papas presentan los 
esposos Buechler, que han realizado sus investigaciones en la comunidad de Compi 
(prov. Omasuyos, La Paz). Según estos autores, se colocan unas cuantas papas en un 
pequeño tejido y se las cubre con un puñado de tierra: "Dependiendo de si la tierra 
se adhería a las papas cuando el tejido era abierto, se pronosticaba si la próxima 
cosecha sería buena o mala" (1971: 11). Uno de mis conocidos aymarás dio la 
siguiente aclaración al respecto: "si la tierra queda pegada a las papas, es una buena 
señal, porque significa que habrá humedad; si la tierra no pega a las papas, es una 
mala señal, hay que contar con sequía". 
Además de los pronósticos que se hacen con respecto a la observación de las 
papas, hay aún otros. Si durante la siembra aparece un cóndor o un águila en el 
aire, habrá una buena cosecha5, pero si llega un gallinazo a la chacra y se posa en 
los sembradíos, la cosecha será mala6. "Si se encuentra un sapo grande o de 
mediano tamaño durante la primera siembra [...] se ha manifestado una cosecha 
generosa" (Hatch 1983: 115)7. Cóndor y águila son aves positivas, consideradas como 
protectoras del pueblo, mientras que el gallinazo es considerado como un ave de la 
muerte. El sapo está identificado con la humedad y la lluvia: su presencia es 
interpretada como anuncio de lluvias suficientes para el desarrollo de los cultivos. 
Finalmente, el campesino suele recoger también "todas las yerbas que crecen en 
el labrantío, las amontona y espera que sequen y apenas se hallan en estado les 
prende fuego [...] Según la dirección que da el aire al humo, predice el resultado de 
la próxima cosecha" (Paredes 1976 [1920]: 110). Si el humo va en dirección del este, 
es una buena señal, porque el este es positivo; si va hacia el oeste, la cosecha será 
mala. 
Después de la primera siembra las observaciones adivinatorias son esporádicas. 
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La Barre anotó que "cerca del lago en la víspera de San Andrés (29 de noviem-
bre) se hace una fogata y se colocan papas en que han puesto hojas de coca, a una 
distancia de un palmo del fuego. Estas deben quemar toda la noche [...] El día 
siguiente, si las papas están bien cocidas, el año será bueno; pero si ha habido una 
helada y las papas están mal cocidas, el año será malo" (1948: 174). 
El mismo La Barre indica que "en Tiahuanaco los aymarás sacan, a veces, las 
momias de las chullpas o tumbas y consultan con ellas acerca de la cosecha" (1948: 
175). Lamentablemente, el autor no indica en qué forma se hace esta consulta. 
En las épocas de la pre-cosecha y cosecha, los campesinos están ansiosos de 
encontrar papas de formas especiales. Una papa que tiene la forma de una mano con 
dedos, luk'anan ch'uqi, 'papa con dedos', predice una buena cosecha. Dos o tres 
papas crecidas juntas son también una buena señal: se las llama pa pirwa o kimsa 
pirwa, 'dos o tres depósitos', expresando así que al haber encontrado este tipo de 
papas, se espera poder llenar dos o tres depósitos con la cosecha del año8. 
Finalmente, con motivo del festejo de la nueva cosecha, se sacrifica, a veces, 
animales, y se investiga sus intestinos. Esta costumbre ya está señalada en un relato 
de un rito aymara de la cosecha de 1547, reproducido en la Crónica del Perú de 
Pedro Cieza de León de 1553: "[...] y traxeron vn cordero de hasta vn año sin 
ninguna mancha todo de vn color otros indios que auían ydo por él; y adelante del 
señor principal [...] tendido en el suelo biuo le sacaron por vn lado toda el assadura: 
y esta fue dada a sus agoreros [...] donde pronostican sus sementeras y sucesos de 
todo el año" (Cieza de León 1984 [1553]: 306-307). En la actualidad se sigue 
practicando esta costumbre, determinando o pronosticando la suerte de los cultivos 
según la posición y el color de los intestinos. Si, por ejemplo, el bazo tiene un 
aspecto sano, los cultivos se desarrollarán bien, pero si tiene mal aspecto, habrá 
problemas serios. 
3.2. Técnicas simbólicas: los ritos agrícolas 
3.2.1. Introducción 
3.2.1.1. La historia de la descripción de los ritos 
A pesar de que los aymarás han sido a lo largo de su historia un pueblo eminente-
mente agrícola y que su religión está estrechamente relacionada con la agricultura, 
los ritos que acompañan las actividades del agro han sido sólo ocasionalmente 
descritos9. 
Los datos que nos proporcionan las fuentes de la época colonial son sumamente 
pobres. Fuera de la descripción de un rito de la cosecha por el doctrinero Otazo 
incluida por Cieza de León en su Crónica del Perú10, encontramos apenas unas 
pocas referencias a los ritos agrícolas y descripciones breves de algunos fragmentos 
de los mismos. El autor principal es Polo de Ondegardo, el primer encomendero de 
Santiago de El Paso en el valle de Cochabamba, que se esforzó por conocer a fondo 
la religiosidad autóctona de los pueblos andinos, no sólo en su forma oficial, sino 
también en sus formas populares. Llegó a ser considerado como una verdadera 
autoridad en este campo de modo que otios autores, como Murúa, Calancha y Cobo, 
se contentan simplemente con citarlo, las más de las veces sin mencionar la fuente. 
Encontramos referencias a los ritos de la roturación, de la siembra, de la lluvia, 
de la protección de las chacras y de la cosecha, y alguna información fragmentaria 
sobre los ritos contra las lluvias y del rito de la cosecha. En cuanto a los ritos de 
los difuntos, sólo Guarnan Poma parece conocer su relación con la agricultura: la 
descripción de la procesión con esqueletos que nos presentan Viedma11 y Cañete12, 
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los únicos autores del siglo XVIII en que hemos encontrado datos sobre los ritos de 
los aymarás, se refiere a costumbres citadinas y se puede preguntar si los actores 
de estas procesiones tenían conciencia del origen agrícola de las mismas Final-
mente, los cronistas agustinos Ramos y Calancha, nos dan indicios de que la Iglesia 
ha tratado de reemplazar algunos ritos agrícolas, concretamente los de la lluvia y de 
la pre-cosecha, por procesiones con la imagen de la Virgen Mana 
¿A que se debe esta descripción tan escueta sobre los ritos agrícolas' Es muy 
difícil contestar esta pregunta, pero podemos formular al menos algunas hipótesis 
En primer lugar, parece que particularmente durante el siglo XVI y parte del XVII, 
los autores estaban más interesados en informar sobre la religion oficial de los 
Incas, para demostrar su supuesta inferioridad y aberración en comparación con la 
superioridad del cristianismo, que en enterarse de las manifestaciones de la 
religiosidad popular En segundo lugar, muchos evangelizadores y doctrineros sentían 
la necesidad de hacer entender que su labor tema gran éxito y, por eso, preferían 
referirse a las manifestaciones de la religiosidad autoctona de los aymarás como algo 
que pertenecía al pasado o sólo era practicado aun por aquellos que vivían en 
regiones alejadas e inhóspitas, como algo que ya no valia la pena y no hacia falta 
de ser mencionado Asi, encontramos con frecuencia expresiones como "era muy 
común entre los indios adorar " (Murua 1946 [siglo XVI] 282), "los indios usaban 
adorar " {id 284), "como antiguamente hazian con muchas supersticiones " 
(Bertomo 1612, I 420) El cronista de Copacabana, Ramos Gavilán, dice en su obra 
de 1621 que "en este asiento de donde ella es Patrona, no hay rastros de ídolos ni 
de cosa que huela a idolatría" (1976[1621] 69) pero "casi todos los viejos duran en 
ritos e idolatrías, particularmente los que viven en las punas y lugares demasiado 
destemplados" (id · 25) En tercer lugar, parece que con frecuencia los encomenderos 
y los doctrineros permitían la práctica de los ritos autóctonos y se callaban sobre lo 
que observaban al respecto para quedar bien con los indios Con relación a este 
hecho me parece revelador el informe de Diego Phillipe de Molina, Chantre de la 
Catedral de La Plata, que compuso en 1590 después de una visita pastoral a grandes 
partes de la diócesis de Charcas Descubrió que muchos encomenderos dejaban vivir 
a sus subditos "en los vicios que quieren, en borracheras, amancebamientos y 
idolatrías para que con esto se les vengan indios de otras partes a vivir y habitar 
entre ellos" (1969 [1590] 102) De los mismos encomenderos agrega el autor "y assi 
estas personas que les tienen ocupados en su menester no les impiden ni les 
estorban en sus ritos, borracheras y demás vicios aunque les vean ocupados en ellos, 
antes en muchos dellos les hazen compañía por tenerlos gratos para la diligencia 
que pretenden en su menester" (id 104) Y de los doctrineros escribe que hay pocos 
que se atreven a erradicar la religiosidad autóctona "por no venir en la enemistad 
de los indios y ser expelidos de la doctrina" (id 107) 
Informes sobre visitas pastorales de siglos posteriores no hacen ninguna 
referencia a manifestaciones concretas de la religiosidad autoctona de los aymarás, 
limitándose a algunas observaciones generales que se podría caracterizar como 
estereotipadas Asi, escribe el arzobispo de La Plata, Juan Queipo de Llano y Valdes 
en el informe de la tercera visita que hizo a su arquidiocesis en 1690 "Se cas-
tigaron idolatrías y hechicerías de yndios con penas corporales" (1906 [1690] 267) 
En el informe de la visita pastoral que hizo el obispo de La Paz, Diego Antonio de 
Parada en 1755, leemos "Pero a Dios gracias no he podido traslucir (aunque se 
recela por la natural inclinación de los indios a este vicio) idolatria ni cosa grave 
en esta materia, como ni tampoco he encontrado cosa grave en la de hechizos y 
maleficios a que también me los suponen muy propensos, solo si hay algo de 
supersticiones y vana observancia, más por tradiciones que se derivan de padres a 
hijos que por juicio que hagan de que en ellos puede haber ofensa de Dios, ni 
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pecado grave" (1756). Todos estos textos hacen suponer que los eclesiásticos de la 
época colonial sabían bien que los aymarás seguían practicando, en parte, su 
religiosidad ancestral. Sin embargo, nadie se tomaba la molestia de describirla en 
detalle: ¿por falta de interés, o por haber aceptado una situación de hecho en 
cuanto a la relación entre los aymarás y la Iglesia? Es difícil saberlo. Podría ser 
también que los ministros de la Iglesia se sintiesen religiosamente superiores a los 
indios - como se consideraban superiores, sociológicamente hablando - y que no se 
dignase hablar de la religiosidad de aquellos, interpretada como inferior. 
Sin embargo, siempre hubo interés por informarse sobre la religiosidad autóctona. 
Esto se evidencia en un interrogatorio que fue redactado por Real Orden del 6 de 
octubre de 1812. Conozco, hasta el momento, sólo una reacción a este interrogatorio: 
Respuestas al interrogatorio enviado al cura de Andahua (partido de Condesuyo) 
sobre las costumbres y organizaciones de su jurisdicción. Andahua, noviembre 5 de 
1813. El cura en cuestión, Clemente Almonte, presenta interesantes detalles sobre la 
situación religiosa de su doctrina. En cuanto a los ritos agrícolas, su información se 
refiere exclusivamente a la siembra: "[...] queman cebo [...] en sus chacras cuando 
siembran sus semillas" (1975 [1813]: 56). "Para los tiempos de su sembrío se rigen 
por las fiestas de la Iglesia" {id:. 59). 
Un segundo momento en la historia de la descripción de los ritos agrícolas de los 
aymarás comienza a partir de 1870, año en que se publica la primera monografía 
sobre este pueblo. Me refiero al estudio titulado On the Aymara Indians of Bolivia 
and Peru, del etnólogo inglés David Forbes. Por mucho tiempo, concretamente hasta 
1946, cuando el antropólogo norteamericano Harry Tschopik presenta un aporte sobre 
los aymarás para el Handbook of South American Indians, el trabajo monográfico de 
Forbes ha sido la única fuente que ofrecía un panorama global de la cultura 
aymara13. Este autor no prestó mucha atención a la religión de los aymarás y en 
cuanto a los ritos agrícolas sólo nos informa sobre un aspecto de los ritos de la 
lluvia, esto es, la colocación de ranas en la cumbre de los cerros14. Sin embargo, es 
a partir de 1870 que, con cierta frecuencia, encontramos datos sobre los ritos 
agrícolas, concretamente en autores extranjeros que hacen viajes de investigación 
por el altiplano, como Nusser, Squier, Bandelier, y otros. Ninguno de estos autores 
presenta una información detallada de los ritos - lo que se debe principalmente a 
que lo religioso no era para ellos el primer campo de interés. Pero, de todos modos, 
nos proporcionan alguna descripción de elementos de los ritos agrícolas - en 
particular de los ritos relacionados con la obtención de la lluvia. 
El folklorista boliviano Manuel Rigoberto Paredes ha sido el primer autor que ha 
dado una descripción global de todo el ciclo ritual agrícola y, por eso, su obra 
Mitos, supersticiones y supervivencias populares de Bolivia, publicada por primera 
vez en 1920, es el inicio de una nueva etapa en la historia de la descripción de 
estas costumbres. El capítulo VI de esta obra lleva por título: En las faenas 
agrícolas y otros actos, y contiene las siguientes partes: "I. Lo que se hace en los 
barbechos...; vaticinios metereológicos y el conocimiento que manifiestan de los 
astros. II. Ceremonias para sembrar. Prácticas para evitar las heladas y sequías. Los 
eclipses y presagios malos. III. Formalidades para recoger las cosechas. La cosecha y 
desgrane del maíz. IV. Ceremonias de la delimitación y toma de posesión de los 
terrenos..." (1976 [1920]: 328). El texto, poco sistemático y nada coherente, no 
ofrece una descripción objetiva y científica de los ritos agrícolas debido al hecho de 
que el autor, claramente influido por el racionalismo y por las ideas evolucionistas 
de Tylor acerca de la cultura, pretendía mostrar la religiosidad autóctona y sus 
manifestaciones como supervivencias de un pasado que la gente culta ya había 
dejado definitivamente de lado. El hecho de que los campesinos ejecutasen aún estos 
y otros ritos demuestra, según Paredes, que tienen una "idiosincracia mediocre", un 
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"alma conturbada y esclavizada", una "mente de niño" (id.: 12). Sin embargo, 
encontramos en el mencionado capítulo de la obra de Paredes, datos sobre los ritos 
agrícolas que hasta el año de su publicación nunca habían sido apuntados y, por 
esta razón, su libro constituye un importante documento histórico. 
En la linea ideológica de Paredes escriben también otros autores bolivianos, que 
presentan datos sobre los ritos que vamos a estudiar: Frontaura (1935), Palza (1946), 
Anaya (1947), Santa Cruz (1948), y Váida (1972). 
Una etapa más científica en cuanto a la descripción de los ritos agrícolas 
empieza recién en 1946, cuando se publica el estudio del antropólogo norteamericano 
Harry Tschopik. De manera muy sucinta, describe este autor sucesivamente los ritos 
de la roturación, de la siembra, de la pre-cosecha (Carnaval), de la cosecha, de la 
lluvia y de la protección de las chacras (ritos contra el granizo)15. Dos años 
después, en 1948, se publica la importante monografía de otro antropólogo norte-
americano, Weston La Barre, The Aymara Indians of Lake Titicaca Plateau, Bolivia, 
en la que encontramos un breve capítulo titulado Magia agrícola16, que describe los 
ritos de la lluvia, de la protección de las chacras, de la pre-cosecha, de la 
roturación y de la cosecha. En 1955 se defiende en la Universidad de Viena una 
tesis doctoral titulada Ackerbauriten m Südamerika [Ritos agrícolas en Sudamérica]. 
El autor, Walter Heinrich Poduschka, que investiga sucesivamente la influencia del 
tiempo, las costumbres de la siembra, los ritos de fertilidad y los ritos de la 
cosecha, se basa exclusivamente, en cuanto a los ritos agrícolas de los aymarás, en 
una obra del ya mencionado antropólogo Tschopik, The Aymara o/ Chucuito, Peru. 
Magic, publicada en 1951, en la cual sólo encontramos, aparte la descripción 
detallada de un rito de la lluvia y del rito comunitario por motivo de la nueva 
producción (chuqda), algunos datos fragmentarios sobre los ritos agrícolas, lo que 
hace prácticamente inservible esta tesis para un mayor conocimiento de los ritos. 
Posteriormente, sólo dos autores extranjeros han tratado de describir en conjunto 
los ritos agrícolas. El primero ha sido el médico francés Jehan Vellard17 y el 
segundo el antropólogo norteamericano William Carter18. 
Todos los autores mencionados, con excepción de Poduschka, basan sus descrip-
ciones en observaciones directas o en testimonios de los propios aymarás. Debido a 
la escasa o ninguna investigación de fuentes, los datos que proporcionan tienen un 
carácter regional o local más que general, lo que de ninguna manera quita importan-
cia a estos datos. Todo lo contrario. 
Un último momento importante en esta historia de la descripción de los ritos se 
puede señalar con la publicación, en 1974, de un breve estudio sobre los ritos 
agrícolas escrito por un aymara. Se trata de Justino Llanque, que presentó su tesis 
de grado en la Escuela Normal Superior 'Don Bosco', de Salcedo-Puno, titulada 
Religiosidad en la agricultura aymara19. El segundo capítulo de esta tesis, que 
abarca la mayor parte del estudio, titulado Los diversos ritos'y creencias agrícolas 
aymarás, trata sucesivamente "el rito de la siembra", "el rito de la lluvia" y "el rito 
de la cosecha". Esta tesis no tiene un carácter netamente científico pero es de 
mucha importancia pues presenta no sólo una descripción de los ritos, que se basa 
en el conocimiento y experiencia propios del autor, sino que además tiene como 
punto de partida la cosmovisión misma que sostiene los ritos. El estudio de Llanque 
es pronto seguido por otros del mismo estilo y carácter, hechos por otro aymara del 
departamento de Puno, Víctor Ochoa, quien, a partir del mismo año de 1974 publicó 
una serie de folletos sobre muchos aspectos de la cultura aymara y en particular de 
la cultura religiosa. Estos folletos fueron publicados por el Instituto de Estudios 
Aymarás de Chucuito, fundado y dirigido por los padres Maryknoll de la Prelatura 
Apostólica de Juli. Para nuestro tema son de especial relevancia los siguientes: La 
fiesta de la Virgen de Asunción de Chucuito (1977), Ritos para la siembra (1976), 
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Todos Santos en la cultura aymara (1974), Ceremonias a los granizos (1975), 
Carnaval Aymara (1975), La fiesta de la Santa Cruz (1976) y Ritos de cosecha 
(Pentescostés) (1976). 
En Bolivia ha sido Mauricio Mamani el primer aymara que nos ha informado 
sobre los ritos agrícolas. Hijo de campesinos de la comunidad de Irpa Chico (prov. 
Ingavi, La Paz), empezó a trabajar como informante e intérprete de William Carter. 
También fue colaborador de John K. Hatch. Mamani estudió luego antropología en 
Lima y escribió con Carter uno de los mejores libros sobre la vida y la cultura de 
los aymarás, a saber Irpa Chico (1982), en el que encontramos los siguientes 
capítulos sobre ritos agrícolas: Rituales asociados con la siembra de la papa (1982: 
98-100) y Rituales asociados con el cultivo y con la cosecha de la papa {id:. 101-
104). En otro estudio, titulado Agricultura a los 4.000 metros, Mamani nos propor-
ciona más datos sobre los ritos agrícolas (1988). 
Informaciones fragmentarias sobre los ritos agrícolas se encuentran también en 
otro tipo de fuentes. Algunos musicólogos han registrado danzas relacionadas con la 
agricultura. Podemos mencionar a Merino (Vellard & Merino 1954), los esposos 
d'Harcourt (1959), Paniagua (1981) y Baumann (с. 1981). 
Asimismo, varios agentes pastorales se han esforzado por conocer los ritos de los 
aymarás. Entre, ellos se destacan Monast (1965), Alien (1972), Cadorette (1977; 1980) 
y Jordá (1981). 
Pero han sido en particular antropólogos quienes han realizado más inves-
tigaciones sobre los ritos agrícolas de los aymarás. En verdad llama la atención que 
estos ritos no hayan sido objeto de estudio por parte de historiadores de la religión 
o especialistas en otras disciplinas de las ciencias de la religión. Hermann Trimborn 
ha publicado un estudio sobre Las religiones de los pueblos de la América Central 
meridional y de los Andes septentrionales y centrales (1961), pero en cuanto a los 
ritos agrícolas de los aymarás sólo menciona someramente el rito chuqila y el rito 
de la lluvia, tal como son realizados en Chucuito (Puno), basándose exclusivamente 
en el estudio de Tschopik de 194620. Alguna información encontramos en la obra de 
Mariscotti sobre la Pachamama (1978). 
En lo que respecta a la procedencia de nuestra información, ésta abarca todo el 
mundo aymara, aunque determinadas regiones están mucho más representadas que 
otras. La región más estudiada es, sin duda, la de Chucuito, en Perú. Otra región 
estudiada es el altiplano central del departamento de La Paz (provincias Omasuyos, 
Los Andes e Ingavi). Pero aún cuando una determinada zona parece estar bien 
representada, debemos tener presente que los datos de que disponemos han sido 
muchas veces recogidos en comunidades específicas, por ejemplo en Compi, en la 
provincia Omasuyos, o Irpa Chico, en la provincia Ingavi. Nunca será posible obtener 
datos de todo el mundo aymara. Sin embargo, el hecho de disponer de información 
sobre lugares muy diferentes y distantes nos permite presentar en forma conjunta 
los ritos agrícolas. Además, hemos verificado la mayoría de los datos con aymarás 
procedentes de diferentes zonas del territorio21 que es su habitat natural. 
3.2.1.2. El desarrollo histórico de los ritos 
La escasez de datos imposibilita la elaboración de una historia de los ritos agrícolas. 
Teóricamente podríamos distinguir por lo menos tres periodos: pre-incaico, incaico y 
el de contacto entre el mundo aymara y el cristianismo. Este último se puede 
subdividir en varios momentos. 
Teniendo en cuenta los exiguos datos que nos proporcionan las fuentes de la 
época colonial y basándonos en el hecho de que los ritos, tal como los conocemos 
en la actualidad, tienen un carácter mucho más autóctono que cristiano, podemos 
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suponer que el origen e índole de los mismos remontan, por lo menos en gran 
parte, a tiempos bastante remotos, probablemente a la época en que los aymarás 
llegaron a ser sedentarios en el altiplano y se volvieron un pueblo agrícola. 
Es evidente que durante la larga historia de la presencia de los aymarás en la 
meseta andina ha habido cambios en su práctica ritual. Estos cambios prácticamente 
no se han producido al nivel del tipo de ritos - a lo largo de la historia todos los 
momentos principales del ciclo anual agrícola han sido acompañados por ritos - sino 
más bien a nivel de la forma en que se los ejecuta, de la intensidad con la que se 
los realiza, de la participación en los mismos y de los destinatarios a quienes se los 
dirige. 
Respecto a los cambios de forma, podemos señalar dos movimientos. En primer 
lugar, se han introducido en los ritos elementos de las religiones de los pueblos que 
han conquistado a los aymarás y los han tenido dominados. Al no poder reconstruir 
la religión aymara de la época pre-incaica, es imposible determinar qué elementos de 
la religión incaica han influido en los ritos agrícolas. Pero podemos suponer que no 
han sido muchos, en primer lugar porque estos ritos eran ya conocidos en todo el 
mundo agrícola andino y, en segundo lugar, porque las autoridades incas estaban más 
interesadas en imponer la religión estatal que en introducir cambios en los ritos de 
tipo popular. En cuanto a los elementos cristianos integrados a los ritos agrícolas a 
lo largo de la época de contacto entre los aymarás y el cristianismo, trataremos de 
cubrir este aspecto importante en otro lugar de nuestro estudio. 
Otro movimiento de cambio está relacionado con el hecho de que los aymarás 
nunca han 'codificado' sus ritos, sino que los han ejecutado siempre con bastante 
espontaneidad y capacidad de improvisación. Como veremos más adelante, en todos 
los ritos subyace una misma estructura básica, la misma que encontramos en la 
forma de pedir ayuda o colaboración en la sociedad humana, tan característica de 
los aymarás y otros pueblos andinos. Además, los 'instrumentos' rituales son 
generalmente siempre los mismos: ofrendas, animales que son sacrificados, comidas y 
bebidas, coca, música y danzas. Pero dentro del marco de la estructura señalada y 
del uso de los instrumentos rituales tradicionales, se advierte una gran amplitud para 
dar una forma propia a cada rito que se ejecuta. Tschopik, fijándose demasiado en 
la espontaneidad y la improvisación con las que los aymarás ejecutan sus ritos, dice: 
"Las ceremonias son desorganizadas y no sistemáticas. Se componen de un número 
separado de actos rituales no vinculados, combinados y recombinados en forma al 
parecer arbitraria dentro de un marco vago y casi amorfo" (1968: 357). Nos parece 
que esta afirmación es bastante exagerada, basada en primer lugar en el hecho de 
que este autor no ha sido capaz de descubrir la estructura subyacente a los ritos, y, 
en segundo lugar, en su afán de querer ver en la forma en que los aymarás ejecutan 
sus ritos, un reflejo de su personalidad, la misma que define como irresponsable22 y 
desordenada23, lo que de ninguna manera me parece correcto. 
En cuanto a los cambios en la intensidad con que se ejecutan los ritos, el 
aymara Ochoa observa repetidamente que antes todo era mucho más impresionante. 
Hablando de los ritos de la siembra, dice que los ancianos "manifiestan que en todos 
estos momentos de trabajo comunitario, y especialmente el día de la siembra, el 
ofrecimiento de ritos se realizaba en forma grandiosa" (1976f: 10). Y hablando de los 
ritos de la cosecha, el mismo autor dice: "Antiguamente, los ofrecimientos de los 
ritos y otras invocaciones se llevaban a cabo en forma extraordinaria y desbordante" 
(1976d: 9). Tenemos que decir que nos faltan datos para comprobar estas afir-
maciones. Lo que sí podemos afirmar es que en las últimas décadas se ha podido 
observar una cierta disminución de la práctica ritual. Esto se debe, probablemente, a 
las reformas agrarias24, a la intensificación de la educación escolar en el campo, a 
los movimientos migratorios y a la introducción de nuevas tecnologías, que han 
43 
causado la perdida de ciertos valores tradicionales de la cultura aymara, y a 
tendencias secularizantes que han empezado a presentarse también en el mundo 
campesino No obstante, nos consta que muchos aymarás siguen ejecutando los ritos 
agrícolas Es mas, ultimamente parece surgir una cierta revaloración de estos ritos, 
lo que puede estar relacionado con el hecho de que muchos campesinos han llegado 
a darse cuenta de que la reforma agraria y muchos proyectos de desarrollo no les 
han podido garantizar mejores cosechas 
Una observación mas en relación con la intensidad de la práctica ritual en la 
epoca colonial se formo la idea de que esta práctica disminuía donde la evan-
gelizacion era mas fuerte Con respecto a esta convicción encontramos en un texto 
del cronista de Copacabana, Ramos Galiván "en este asiento de donde ella es 
Patrona, no hay rastro de ídolos [ ] ni de cosa que huela a idolatría" (1976 [1621] 
69) Mas bien, en zonas alejadas, a donde los ministros del Evangelio llegaban con 
poca frecuencia o ni siquiera, la práctica ritual autoctona mantenía mayor vigencia 
El mismo Ramos Gavilán dice "casi todos los viejos duran en ritos e idolatrías, 
particularmente los que viven en las punas y lugares demasiado destemplados" (id 
25) Y el cura Almonte de Andahua dice en su contestación del interrogatorio de 
1812 "Hay muchos poseídos de supersticiones, y abusos especialmente los que viven 
en despoblados" (1975 [1813] 56) El argumento no es enteramente valido La intensa 
evangelizacion que los agustinos realizaron en Copacabana y sus alrededores no 
erradicó en absoluto la práctica ritual autoctona ya que Patch, en su corto estudio 
de 1971 sobre Agricultura y lo sobrenatural, ha demostrado que justamente en la 
provincia de Manco Cápac, cuyo centro es Copacabana, los campesinos siguen 
ejecutando muchos ritos agrícolas tradicionales Y en Pucaram, otro centro de 
evangelización de parte de los agustinos. Bandelier observo a finales del siglo pasado 
la practica de subir a un cerro elevado para ejecutar el rito de la lluvia25 Parece 
que a lo largo de la epoca colonial hubo con frecuencia casos de un retorno de 
parte de los aymarás a la practica de sus ritos alia donde aparentemente habían 
adoptado el cristianismo Es interesante mencionar en este contexto un nombra-
miento que hizo en 1704 el ya mencionado arzobispo de Charcas, Juan Queipo de 
Llano nombra al Dr Dionisio de Torres Bnceño Ribero, predicador de Su Majestad 
y racionero mas antiguo de la Iglesia de Charcas, "visitador general contra 
extirpación de la idolatría en aquel arzobispado, atendiendo a su cristiandad, virtud, 
letras y celo, y que allí habían vuelto los indios a reincidir en el pecado de la 
idolatría, observando los ritos y ceremonias de sus progenitores gentiles, para que 
con su persona y cuidado se remediase tan grave daño" (Archivo General de Indias, 
A Charcas, 411) Aun en nuestros días se siguen realizando los ritos agrícolas no 
solamente en zonas y comunidades alejadas o aisladas del territorio aymara sino 
también en aquellas que se encuentran junto a las carreteras modernas o cerca a las 
ciudades y pueblos grandes como Juli, La Paz, Viacha, Achacachi y Toledo Esta 
tendencia es corroborada por los estudios de los esposos Buechler sobre Compi y de 
Carter sobre Irpa Chico 
Sin duda, también se han registrado cambios en cuanto a la participación 
Basándonos en el hecho de que el aymara debe su identidad en gran parte a su 
pertenencia a una comunidad, tradicionalmente llamada ayllu, podemos suponer que 
los ritos siempre han sido ejecutados con preferencia a nivel comunitario Sin 
embargo, ha habido un cierto movimiento de lo comunitario hacia lo familiar Puede 
ser que esto se debe, en parte, a las campañas de erradicación de la idolatría que 
se realizaron en la epoca colonial un rito ejecutado a nivel familiar llama menos la 
atención que un rito comunitario Y, justamente, lo comunitario se habrá desplazado 
mas hacia las practicas festivas de la Iglesia Todos Santos, Carnaval, Pentecostés, y 
las fiestas patronales26 No debe sorprendernos hoy en día que los ritos que se 
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practican en los cerros tengan un carácter más comunitario, ya que se los realiza 
fuera de la vista de los que podrían oponerse a la práctica religiosa autóctona. Lo 
mismo se puede decir de comunidades alejadas que tienen poco contacto con la 
Iglesia: en ellos todavía hay más práctica ritual a nivel comunitario. 
La secularización que, según hemos dicho, ha empezado a penetrar también en el 
campo, ha causado sin duda un cambio en cuanto a la participación en los ritos 
tradicionales. En especial la juventud ya no se identifica con muchos aspectos de la 
religión tradicional. Me consta que esto preocupa a los mayores; buen número de 
ellos sienten la necesidad de revalorar la cultura ancestral. Poco tiempo atrás me 
dijo un amigo aymara de Carangas (Oruro): "Estamos buscando caminos para 
interesar nuevamente a los jóvenes en participar en nuestros ritos". 
Por último, la labor de muchas sectas protestantes ha influido también sobre la 
participación en los ritos. Los miembros aymarás de estas sectas generalmente se 
abstienen de participar en los ritos tradicionales, aunque no siempre con toda 
convicción, según me consta. 
Finalmente, ha habido cambios referentes a los destinatarios de los ritos. En la 
época incaica puede haber sido introducido al panteón aymara el dios Sol, Inti, pero 
nunca ha llegado a tener mucha importancia en la religión de los aymarás. Almonte 
dice en su escrito de 1813: "Les ha quedado memoria de la adoración del sol" (1975: 
60). En la actualidad se invoca, a veces, al sol en las oraciones que acompañan los 
ritos27. Mucho más importante ha sido la integración de las divinidades y santos 
cristianos en el mundo de los destinatarios de los ritos aymarás. 
3.2.1.3. La estructura del ciclo ritual agrícola 
Tschopik, en su afán de comprobar que la "magia está pautada en relación con la 
personalidad aymara y que prevalece un alto grado de congruencia entre el patrón 
general y ciertas características dominantes de la personalidad aymara" (1968: 360), 
entre las cuales, como hemos visto, señala la irresponsabilidad y el desorden, niega 
que existe una estructura clara en el conjunto de ritos que conoce la cultura 
aymara: "Con relación al tiempo, puede apreciarse que son pocos los ritos de 
naturaleza fija y recurrente y que, por lo menos hasta ahora, no existe un 
calendario ceremonial. Los ritos, en lugar de estar ordenados principalmente en 
términos de tiempo, tienden a estar ligados a actividades específicas y, en con-
secuencia, son movibles" (1968: 360). Tenemos que observar que la movilidad de los 
ritos que vamos a describir es muy relativa, justamente porque acompañan acti-
vidades cuya realización está determinada por el ciclo climatológico anual. Este ciclo 
y las correspondientes actividades agrícolas han determinado el 'calendario ceremo-
nial' de los aymarás que, aunque tenga ceremonias de fecha variable, como el 
calendario ceremonial cristiano, efectivamente existe y, además, según nuestro 
parecer, tiene una estructura muy clara. 
La base de esta estructura está formada por las tres estaciones que caracterizan 
el tiempo en el altiplano: época seca, época de lluvias y época fría. A cada una de 
estas estaciones corresponden determinadas actividades y momentos del ciclo agrícola 
anual: la siembra, el crecimiento de los cultivos y, de parte del hombre, los 
esfuerzos para proteger las plantas que están desarrollándose, y la cosecha. Dentro 
de este ciclo anual hay dos momentos cruciales: el paso de la época seca a la época 
de lluvias y el paso de esta última a la época fría. Los llamamos momentos cruciales 
porque el normal desarrollo de los cultivos, que debe garantizar la obtención de una 
buena cosecha, depende del momento en que empiezan a caer las lluvias, y del 
momento en que cesan las precipitaciones. 
Ahora bien, el ciclo ritual anual tiene exactamente la misma estructura que el 
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climatológico y el agrícola. A la época seca y la época de la siembra, corresponden 
los ritos de agosto, que marcan el comienzo del nuevo año agrícola, y los ritos de 
la siembra. A la época de lluvias corresponden todos los ritos que guardan relación 
con la protección de los cultivos y con el crecimiento normal de los mismos: los 
ritos de fines de noviembre, los ritos de la lluvia, los ritos para combatir las 
granizadas, las heladas y las lluvias excesivas, y los ritos de la primera pre-cosecha 
de comienzos de febrero. Y a la época fría, que es la época de la cosecha, 
corresponden los distintos ritos relacionados con la cosecha: los ritos de comienzo 
de la cosecha, del almacenamiento de los productos, del festejo de la nueva 
producción, y de la preparación del chu'ñu. Finalmente, este ciclo ritual tiene 
también sus dos momentos cruciales, que corresponden a los dos momentos cruciales 
del ciclo climatológico: la celebración de los difuntos a comienzos de noviembre y la 
celebración de la pre-cosecha, de la fiesta de Anata (febrero-marzo), celebraciones 
que, como observaremos cuando analicemos la fiesta de Anata presentan, a su vez, 
una estructura paralela. 
Podemos visualizar esta estructura con el siguiente esquema: 






































ritos de la pre-cosecha 
3.2.1.4. La estructura de los ritos 
Aunque haya un gran número de ocasiones diferentes en que los aymarás ejecutan 
sus ritos y aunque se conozcan amplias posibilidades de improvisación, particular-
mente en cuanto a la composición de las ofrendas, podemos señalar una estructura 
básica que subyace, de alguna manera u otra, prácticamente a todos los ritos. 
Esta estructura es, por decirlo así, una proyección en el mundo religioso del 
comportamiento social que encontramos en uno de los fenómenos culturales más 
característicos de los Andes: el de la solicitud y de la prestación de ayuda, o sea, el 
fenómeno social de la colaboración mutua que se realiza en base al principio de la 
reciprocidad. 
Demos un ejemplo sencillo. Cuando un campesino quiere la cooperación de uno o 
varios miembros de su comunidad para la realización de alguna labor agrícola o de 
alguna obra, por ejemplo, la construcción de una casa, se acerca a la casa de la 
persona cuya colaboración quiere solicitar y pide permiso de entrar sacándose el 
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sombrero, manifestación de su respeto por la persona en cuya casa está entrando. 
Con algunas palabras, se disculpa por venir a molestar y presenta a continuación su 
solicitud de ayuda para el trabajo que quiere realizar. Subraya esta solicitud 
ofreciendo al dueño de casa algún presente sencillo, habitualmente algunos productos 
agrícolas. En caso de que un campesino busque la colaboración de muchos com-
pañeros, por ejemplo, para hacer en un solo día su cosecha de papas o para el 
techado de su nueva vivienda, va de casa en casa con un jarro de alcohol y un 
vasito: después de haber explicado el motivo de su visita, ofrece una copita de 
alcohol. Si el dueño de casa o la persona a quien se ha dirigido el solicitante acepta 
el presente o el vasito de alcohol, generalmente de forma silenciosa, significa que 
se compromete a colaborar. Una vez hecho el trato, se sientan, conversan y mascan 
coca. Finalmente, se despiden, reiterándose de un lado la solicitud y, de otro, el 
compromiso de ayuda. 
Podemos resumir lo que acabamos de describir en el siguiente esquema: 
solicitud de ayuda 
introducción se pide permiso de entrar en contacto 
manifestación de reverencia 
se pide disculpas por la molestia 
acto central presentación de la solicitud 
ofrecimiento de presentes 
compromiso de ayuda 
intercambio conversación 
mascar coca 
despedida reiteración de solicitud y de compromiso 
Una estructura idéntica encontramos en los ritos. Con las fuerzas de la natura-
leza y los seres sobrenaturales se trata como con los humanos cada vez que se 
necesita su colaboración y ayuda. Para entrar en contacto con ellos, hay que 
pedirles permiso, lisinsha ('licencia'), como dicen los mismos campesinos, y al hacer 
esto hay que mostrarles el debido respeto, sacándose el sombrero y adoptando una 
postura de reverencia. Antes de pedirles cualquiera cooperación, se debe ofrecer 
disculpas, porque la presentación de una solicitud puede molestarles o causar su 
indignación. Luego se formula la solicitud en una sencilla oración improvisada, 
seguida muchas veces por la recitación de algunas oraciones cristianas. 
La parte central del rito consiste en el ofrecimiento de dones, del kariñu 
('cariño'), como dicen los aymarás: alcohol y una ofrenda compuesta, llamada 
misa29, cuyos ingredientes deben ser del especial agrado de aquellos a quienes uno 
se dirige. Al quemar o enterrar esta ofrenda, el campesino espera que los des-
tinatarios la consuman y accedan a atender a la solicitud. En caso de quema de la 
ofrenda, se observa atentamente la forma en que se consume a sí misma, para así 
poder discernir si efectivamente la han aceptado o no. 
Luego, los participantes en el rito se sientan a mascar coca y, a menudo, a 
comer y beber. Este acto es considerado como una comunicación tanto entre ellos 
como entre ellos y los destinatarios del rito. 
Finalmente, se despiden formulando nuevamente una oración y con las palabras 
estereotipadas: "suma hurakipan": "¡Que sea buena hora!". 
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3.2.2. La roturación1 
Cuando el campesino empieza un nuevo ciclo rotativo de cultivos en un terreno que 
ha descansado durante varios años30, ejecuta ritos especiales antes de realizar la 
roturación. Esta actividad agrícola se efectúa generalmente a finales del mes de 
febrero o a comienzos de marzo, o sea, al final de la época de las lluvias. 
Llegando a su chacra con su arado y sus bueyes, el campesino se saca el 
sombrero31, hace la señal de la cruz32, levanta la vista al cielo33 y pronuncia, en 
voz baja o sin hacerse escuchar, alguna oración34. 
Luego saca la botellita con alcohol que ha traído y asperja el campo que va a 
roturar y también a los bueyes que van a tirar del arado, "para que vayan a arar 
sin demasiada molestia" (La Barre 1948: 184). Con frecuencia se hacen también 
sahumerios para eliminar a los malos espíritus y a las fuerzas malignas que puedan 
perjudicar la labor que empieza a desarrollarse36. La misma función tiene la quema 
de ciertos arbustos que se encuentran en la cercanía de las chacras. La Barre no ha 
podido entender esto pues escribe: "Se queman hojas y tallos de q'oa {Mentha 
pulegium Linn.) en las chacras para hacer una buena cosecha, pero no está claro si 
se hace por razones mágicas o por los mismos motivos sanos de fertilización con 
que colocan abono animal en las chacras" (1948: 184)36. Los arbustos en cuestión 
nunca son usados como fertilizantes; más bien, el ahuyentamiento de los malos 
espíritus, por medio de humo, es una práctica bastante normal en los ritos37. 
A continuación se presenta una ofrenda compuesta38. Ochoa especifica al 
respecto que "en la mayoría de las zonas es el ofrecimiento de la lapheka o ayaka, 
que consiste en oficiar una especie de pequeña misa compuesta de cópala, coca, 
vino, alcohol, etc." (1976f: 8)39. Esta ofrenda es quemada en un pequeño fogón que 
se ha preparado poco antes, o enterrada en la chacra que se va a disponer en 
barbecho. 
Aunque con menos frecuencia que antes, en varias zonas se hacen todavía hoy 
sacrificios de sangre de llama u oveja, a veces también de conejos, llamados 
wilancha (de wila, 'sangre'). En este caso, se asperjan las chacras y los bueyes con 
la sangre de los animales sacrificados40. 
Una vez realizada la ofrenda, los participantes en el rito se sientan a mascar 
coca. Las hojas mascadas son tomadas de la boca y depositadas en un agujero que 
se hace en la tierra, como ofrecimiento a la Pachamama, la Madre Tierra41. 
Finalmente, son adornados los bueyes: "atan pequeñas banderas a los cuernos de 
los bueyes y colocan un espejo o medialuna de plata o un tejido rojo con una franja 
trenzada sobre la frente del animal, añadiendo, a veces, dinero" (La Barre 1948: 
184)42. Este adorno se llama parancha (de para, 'frente'). Girault ha observado que 
se sujetan también pequeños saquitos con jiwq'i q'uwa (Loricaria graveolens) debajo 
de las patas de estos animales de tiro, para 'purificarlos', "para que no manchen la 
tierra" (1988: 172)43. Ninguno de los aymarás a quienes he preguntado sobre esta 
observación ha conocido esta costumbre: como muchas otras, debe ser una costumbre 
local. 
Ochoa ha insinuado que, en tiempos pasados, los ritos que se ejecutaban con 
motivo del barbecho, eran mucho más grandes y variados: "Antiguamente, para 
comenzar a roturar o barbechar cierta extensión de terreno, la comunidad ofrecía 
grandes ceremonias en donde se sacrificaba una llama y, juntamente con juyra k'owa 
(planta aromática), cópala y demás llamp'us (implementos menores), se les tributaba 
a los diferentes espíritus que tenían que ver con la chacra y la tierra. Así también 
mostraban mucha veneración y fe en Dios y a la tierra para lo que solían subir a 
los grandes cerros a invocar una serie de invocaciones. Tampoco se va a los cerros 
a cumplir con este cometido" (1976f: 8-9)44. Aunque nos consta, según hemos dicho 
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antes, que se ha realizado en las ultimas decadas un cierto proceso de secularización 
de modo que efectivamente la practica ritual ha disminuido algo en el campo, nos 
parece que el autor exagera ligeramente en sus afirmaciones En primer lugar, no 
hemos encontrado ningún documento antiguo que presente datos sobre una abundan-
cia de ritos con motivo de la roturación Algunos autores antiguos observan que, al 
igual que con ocasión de la siembra y de la cosecha, se adoraba también con motivo 
del barbecho a la Pachamama y que se presentaban ciertas ofrendas Asi leemos en 
la Instrucción contra las ceremonias y ritos que usan los indios conforme al tiempo 
de su infidelidad, de 1585, atribuida por Carlos A Romero a Juan Polo de Onde-
gardo45 "Es cosa común entre indios adorar a la tierra fértil, que es la tierra que 
llaman Pachamama, o Camac pachac*6, derramando chicha en ella, o coca, o otras 
cosas para que les haga bien Y para el mismo efecto en tiempo de arar la tierra, 
barbechar y sembrar, y coger mayz, o papas, с quinua, o yucas, y camotes, o otras 
legumbres y frutos de la tierra suelen ofrecerle sebo quemado, coca, cuy, corderos y 
otras cosas y todo esto bebiendo y baylando" (Polo 1916a [1585] 192)47 Es cierto 
que los autores antiguos no proporcionan muchos detalles sobre los ritos agrícolas y 
que, por decirlo asi, mencionan solo de paso los ritos con motivo del barbecho, pero 
es igualmente cierto que ningún autor moderno o contemporaneo hace mención de 
ritos mas amplios con ocasión de la roturación en el pasado, a excepción de Soria, 
que habla de "grandes deprecaciones y sacrificios" (1955 134) Pero tampoco este 
autor presenta mayores detalles, ni mucho menos pruebas de su afirmación Ademas, 
el mismo Ochoa no proporciona detalles convincentes Sus 'grandes ceremonias' son 
las mismas que hemos podido observar en la actualidad, con la unica diferencia de 
que señala la costumbre de subir a los cerros y hacer en ellos ciertas invocaciones 
Como veremos mas adelante, efectivamente existe entre los aymarás la costumbre de 
subir en ciertas ocasiones a los cerros para ejecutar ritos, pero no hemos encon-
trado en ninguna fuente una referencia a esta costumbre por motivo de la rotura-
ción Según nuestra investigación, las ceremonias con ocasión de esta actividad 
agrícola, siempre han sido relativamente modestas 
Los destinatarios de los ritos de roturación son, en primer lugar, la Pachamama*8 
y los Achachilas*9, los grandes protectores del territorio aymara, pero también los 
espíritus locales50 y los Uywins, protectores especiales del hogar, del ganado y de 
las chacras de una familia51 En sentido contrario, son también destinatarios de 
estos ritos los malos espíritus, a quienes hay que ahuyentar y alejar, pero también 
satisfacer, porque son parte de la tierra A su manera, estos también tienen que 
prestar su colaboración hay que atenderles bien, para que no ocurra nada negativo 
durante el ciclo agrícola que se inicia 
Asi, los campesinos ejecutan estos sencillos ritos para ponerse en contacto con 
todas las fuerzas de la naturaleza de las que esperan ayuda para conseguir un 
resultado positivo de sus labores agrícolas y, de manera especial, con la Pachamama, 
reconociendo que su presencia sacraliza la tierra y que el hombre no tiene derecho 
de profanarla Anaya recoge esta convicción fundamental del campesino aymara, pero 
la transmite en una forma ciertamente exagerada cuando dice "el que se atreve a 
arar o cavar en tierra virgen o puruma sin las ofrendas del estilo, muere a corto 
plazo en castigo por esa profanación" (1947 39) 
También esta presente la idea de que el hombre que empieza a remover la 
tierra, perturba su tranquilidad Por eso, dirigiéndose a la Pachamama en la oración 
preliminar, le pide permiso para empezar su labor agrícola Soria, en un articulo 
sobre el calendario de los antiguos aymarás, describe las actividades agrícolas de 
cada mes del año y las ceremonias que las acompañan, y traduce esta idea en un 
párrafo presuntuoso "Finalmente después de las celebraciones de Anata, comenzaba 
en este mes el barbecho con grandes deprecaciones y sacrificios a la Pachamama [ ] 
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para aplacar su justa indignación, ya que se desgarraba su cuerpo simultáneamente 
en tantos lugares" (1955: 134). 
En cuanto a la ayuda que los campesinos solicitan de las fuerzas de la natura-
leza, Paredes dice: "El momento en que por primera vez ha de penetrar el arado en 
el suelo, el indio que debe efectuarlo [...] pide el favor de sus deidades, y después 
hinca la reja y rasga la corteza terrestre" (1976[1920]: 110). Alien se expresa 
igualmente en términos generales escribiendo: "Con este rito se pide la benevolencia 
del espíritu del lugar" (1972: 18). Sin embargo, el favor o la benevolencia de las 
fuerzas de la naturaleza debe concretarse, a largo plazo, en algo específico, a saber 
en una buena y abundante cosecha, ya que la misma primera roturación se realiza en 
función de este objetivo. Así lo expresan los propios campesinos cuando se les 
pregunta acerca del por qué de estos ritos: "para tener una buena cosecha"52. 
3.2.3. Los ritos del mes de agosto 
3.2.3.1. Ritos a nivel de familia 
En primer lugar, se realizan sencillos ritos a nivel de familia. La mayoría de las 
veces éstos se ejecutan en uno de los primeros días del mes, comúnmente con-
siderados como 'aciagos'53, pero también después y durante todo el mes. El lugar 
donde se hacen los ritos puede ser el patio de la casa campesina o un lugar llamado 
'virgen', que se encuentre en la cercanía de la comunidad y que ya en el pasado ha 
sido determinado como lugar sagrado, probablemente por su carácter extraño54. En 
esta oportunidad no se realizan ritos en las chacras porque la cosecha ya está 
recogida y las chacras están vacías. 
A menudo se empieza con una ch'alia, una 'libación', de los productos obtenidos 
en la cosecha que poco antes se ha concluido. Las mejores papas, ocas, etc., son 
escogidas y colocadas sobre un tejido multicolor, un awayu, y uno o varios de los 
miembros de la familia desparraman alguna bebida alcohólica sobre estos productos, 
que en este caso reciben nombres rituales.55. 
Luego se preparan pequeñas ofrendas que son colocadas sobre una piedra que con 
tal propósito se ha puesto en el patio56 o, en caso de que se haga la ceremonia en 
un lugar sagrado fuera de la comunidad, sobre la tierra. La composición de las 
ofrendas en cuanto a sus múltiples ingredientes difiere de comunidad a comunidad y 
de zona a zona; por eso es sumamente difícil, por no decir imposible, dar una 
descripción general de las ofrendas que se preparan en la religión aymara. 
Los destinatarios de los ritos de agosto son nuevamente la Pachamama y los 
Achachilas. Como veremos en detalle más adelante, ha habido un proceso de 
asociación entre la Pachamama y la Virgen María, que justamente en el mes de 
agosto recibe mucha veneración de parte de los campesinos en algunos lugares, como 
por ejemplo en Copacabana. 
En cuanto a los objetivos de los actos rituales que hemos descrito, podemos 
señalar lo siguiente: la ch'alia, 'libación', de los productos quiere expresar el deseo 
y la voluntad de dar gracias, principalmente a la Pachamama, por la cosecha del 
año. Los demás ritos tienen incuestionablemente una doble finalidad: una inmediata y 
otra relativamente remota. La finalidad inmediata es satisfacer a las fuerzas de la 
naturaleza que, según la convicción de los aymarás, se encuentran en este mes en 
estado de inquietud, de intranquilidad, pasando hambre y sed. "Todos los Achachilas 
tienen la boca abierta. Hay que hartarles", anotó Vellard (1963: 119). Un campesino 
aymara de Carangas (Oruro) me confió: "En agosto toda está sediento. Es el único 
mes en que realmente hay que dar, hay que llenar". Alimentar y satisfacer a la 
Pachamama y a los Achachilas: el cumplimiento de esta finalidad no sólo se 
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desprende de los testimonios directos sino también de los ingredientes de las 
ofrendas En las ofrendas de agosto siempre se encuentran en abundancia dones 
alimenticios Con estos dones el campesino busca tranquilizar a los espíritus 
inquietos y, de este modo, - y he aquí la finalidad remota - asegurar su colabora-
ción para las actividades del nuevo ciclo agrícola En este mes de agosto hay que 
"atraer a la suerte" "la suerte que trata de alcanzar el campesino es la abundancia 
en la producción agrícola y el bienestar familiar, traducido en la posesion de bienes 
materiales" (INDICEP 1974a 1) Como apuntaron Iturralde & Bruce, primero se 
espera "que haya buena siembra" (1972 21) y, a largo plazo, una buena cosecha 
No podemos dejar de mencionar que la satisfacción de las fuerzas de la 
naturaleza tiene siempre un trasfondo psicologico El estado de animo del campesino 
del altiplano se caracteriza por la constante presencia de una fuerte preocupación 
por su subsistencia Esta preocupación puede generar sentimientos de ansiedad o de 
esperanza Las observaciones que hace el campesino en el mes de agosto y los actos 
rituales que realiza, determinan, en buena medida, la dirección que tomara su 
preocupación 
3 2 3 2 Ritos en los cerros 
En el curso del mismo mes de agosto se efectúan ritos en determinados cerros 
sagrados Estos ritos transcienden el circulo familiar y tienen un carácter mas 
comunitario Ademas, en estos ritos juegan un papel importante los ministros 
religiosos autóctonos llamados yatinsi7 
Cuando en una comunidad se ha decidido hacer una peregrinación al cerro 
sagrado de la región58, se 'contrata' al yatm y, orientados por el, se prepara una 
cierta cantidad de muxsa misas. Ofrendas dulces' En las primeras horas del día 
acordado, los comuneros emprenden la marcha llevando sus ofrendas y, al llegar al 
cerro, usando la mano izquierda, lo suben, juntando por todos lados la hierba que 
encuentran, en nudos En la cumbre escogen un lugar sagrado, marcado por una 
piedra especial, que esta envuelta con hilo rojo59 El yatin toma posición cerca de 
la piedra y los demás se colocan en medio circulo, los hombres a un lado, las 
mujeres a otro El yatin enciende el incienso en una escudilla de barro y luego se 
dirige a cada uno de los participantes y mueve la escudilla con incienso, habitual-
mente trazando una cruz, sobre la cabeza de cada uno mientras pronuncia alguna 
oración improvisada Después se coloca nuevamente en el centro y reza durante 
algunos minutos moviendo una mano en dirección de los puntos cardinales Uno de 
los presentes le alcanza una bola de hilo y el, desenrrollandola, coloca el hilo 
alrededor del cuello de los presentes Al final, extiende el hilo hasta la piedra y 
reza nuevamente Después de algunos instantes empieza a recoger el hilo simulando 
rabia y gritando y lo rompe en pedazos Cuando ha sacado el hilo de todos los 
participantes, echa los pedazos sobre la piedra, asperja la piedra con alcohol y 
escupe sobre ella Finalmente, saca su chamarra o chompa, la vuelve al revés y se la 
pone nuevamente Luego se queman las muxsa misas, y se "piden perdón mutuamente 
por las ofensas que hubieran podido cometer los unos contra los otros" (Vellard 
1981 173) 
Hace falta detenernos un momento en los detalles simbólicos que contienen estos 
ritos La colocación de los nudos en la paja, siempre con una sola mano, la 
izquierda, tiene por objetivo desprenderse de sus pecados Es también, como explico 
uno de los informantes de Newpower, "la manera de amarrar las penas en un lugar y 
dejarlas allá" (1974 3) El incienso es un don olfatorio para las fuerzas de la 
naturaleza pero sirve también para ahuyentar a los espíritus malignos y tiene una 
función purificativa y curativa En el contexto de estos ritos de agosto parece 
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tener, en especial, esa función purificativa. El hilo, en este caso de lana torcido a 
la izquierda (ch'iqa ch'ankha; de ch'iqa, 'izquierdo'; ch'ankha, 'hilo de lana'), es 
usado en varios ritos, particularmente en ritos relacionados con enfermedades y con 
la muerte. Así, cuando una persona está enferma, se amarra con estos hilos, en un 
rito de curación, al paciente y a sus familiares; luego se rompen los hilos en 
pedazos creyendo que así se puede quitar los pecados. Y cuando se hace el lavado 
de la ropa, a los ocho o nueve días después de la muerte de una persona, se amarra 
con tal hilo a los parientes del difunto a fin de protegerles contra la muerte. Echar 
los pedazos de hilo sobre la piedra simboliza, también, el desprendimiento de penas 
y pecados. La idea de que la piedra se carga con aquello de que el hombre quiere 
liberarse, se encuentra también en el rito sencillo que se ejecuta cuando, de viaje, 
se pasa por una cumbre: se alza entonces una piedra y se la frota contra el cuerpo, 
en especial sobre las piernas, para que el cansancio pase a la piedra60. Por último, 
ponerse la chamarra o la chompa al revés, tiene la misma función protectora que el 
uso de la lana torcida a la izquierda y no, como indicó el informante de Newpower, 
para simbolizar "que ha cambiado de vida (como en el bautizo)" (1974: 3). 
Las oraciones de estos ritos son dirigidas principalmente a los Achachilas, como 
también las ofrendas que les son presentadas. Pero hace falta señalar que, par-
ticularmente en esta oportunidad, se invoca tanto a los protectores como a las 
protectoras, para asegurarse la benevolencia de la totalidad de las fuerzas de los 
cerros, diversificada en su dimensión masculina y femenina, cuya presencia se 
experimenta tan fuertemente en los cerros sagrados. Newpower menciona dos veces 
la dualidad masculino-femenina de este mundo de las fuerzas al describir la 
peregrinación anual al monte Pachjiri (prov. Omasuyos, La Paz). Hablando del pico 
más alto de este cerro sagrado, llamado 'la Gloria', escribe: "La gente dirige sus 
oraciones al Pacha Auqui y Pacha Taika (Padre y Madre de todo)" (1974: 3). Después 
dice: "Había dos piedras delgadas y altas, lado a lado. La de la derecha era la 
Awicha (abuela) y la de la izquierda era el Achachila (abuelo)" (id.: 4). Es sig-
nificativo que se llame a estas piedras "ispa achachila ispa awicha" (Newpower 1974: 
4): ispa quiere decir 'mellizos', dos seres distintos pero formando una unidad. 
Semejantes piedras se encuentran también en otros cerros sagrados. Es interesante 
citar aquí a Gabriel Martínez, que nos proporciona datos sobre las costumbres del 
norte de Chile: "Pukara61, rectora como es de las buenas cosechas, se festeja en 
cada instancia al iniciar la siembra [...] corrientemente, aquí en Isluga, para Asunta, 
15 de agosto, y a proximidades de esta fecha. En cada pukara, en el lugar mismo, 
hay una 'mesa' donde se oficia: el recinto sagrado está semi-circunscrito por una 
pirca de piedras en el centro. Son la base, los 'maniquíes', para 'vestir' al mallku y 
la t'alia de la pukara62, para el momento de la ceremonia: se les viste como a dos 
figuras humanas, hombre y mujer, hasta en sus menores detalles" (1976: 281-282). 
Al analizar el simbolismo de ciertos detalles de los ritos que se ejecutan en la 
peregrinación a los cerros sagrados, encontramos ya indicaciones con respecto a la 
finalidad de estos ritos: purificarse de sus pecados y desembara- zarse de sus 
penas. Newpower anotó: "como con rabia (el yatiri) empezó a recoger el hilo, 
gritando que vaya la pena de esta gente. Siguió desenvolviendo a cada persona, 
rompiendo el hilo a cada 20 centímetros y gritando lo mismo" (1974: 2). Según mi 
parecer, hay que entender esto dentro del contexto de la situación especial en la 
que se encuentra el campesino en esta época del año. Un ciclo agrícola se ha 
cerrado y el campesino sabe lo que le ha dado; otro ciclo agrícola está por 
comenzar, pero nadie sabe lo que va a dar. Todos se encuentran, por decirlo así, en 
la incertidumbre: el futuro es incierto y la preocupación por ese futuro les apremia. 
Por eso, lo más necesario es prepararse para entrar en este nuevo ciclo, ponerse en 
orden con los demás y con las fuerzas de la naturaleza, purificándose, recon-
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ciliándose y despenándose, pidiendo, al mismo tiempo, la protección de todas las 
fuerzas, tanto masculinas como femeninas. 
3.2.4. La siembra (saia)63 
Ochoa es el único autor que menciona una preparación religiosa para la siembra al 
hablar de un ayuno que se acostumbraba cumplir antes: "Incluso dicen que antes de 
las 24 horas de la siembra, la gente tenía que ayunar sin ingerir ningún alimento" 
(1976f: 11). Algunos de mis amigos aymarás han afirmado que efectivamente existia 
esa costumbre, que se puede comparar con formas de ayuno que encontramos entre 
pueblos cazadores: antes de la gran caza general del año, se abstienen de alimento e 
intercurso sexual para ahorrar fuerzas y concentrarse en la actividad que van a 
realizar. En el caso de los aymarás, este ayuno se realizaba uno o dos días antes de 
la siembra: lo hacían las personas suficientemente fuertes para ayunar y sólo hasta 
el mediodía. Era una mañana de oraciones durante la cual sí se mascaba coca. 
También se hacía rezar a los niños: "Había niños de 4 a 7 años que representaban a 
los profetas o ángeles y eran designados para que pudiesen pedir bendición a Dios; a 
ellos podía escuchar Dios con mayor eficacia porque ellos no tienen pecados" (Ochoa 
1976f: 11). Aunque no es común que los niños sean participes de los ritos aymarás, 
hay algunos casos en que se les hace jugar un papel, concretamente en ritos 
relacionados con la petición de lluvia y en la celebración de los difuntos. Siempre se 
destaca su pureza - "no tienen mancha", me dijo un campesino - , que es una 
cualidad para ser escuchados. Por eso se los llama 'ángeles' (anjilu) o 'angelitos' 
(anjthtu), término que se aplica también a los niños que han fallecido antes de 
haber llegado a la edad de la razón. No he podido comprobar el término 'profeta' 
que se da a estos niños rezadores. Como recompensa por sus oraciones les regalan 
generalmente con dulces. 
En el día mismo de la siembra, las familias campesinas se presentan en sus 
chacras con ánimo festivo. Antes, más que en la actualidad, el comienzo de la 
siembra era un acto verdaderamente comunitario: "el ofrecimiento de ritos se 
realizaba en forma grandiosa con la concurrencia de toda la comunidad" (Ochoa 
1974f: 10). Con frecuencia está presente el yatiri de la comunidad64. Vellard afirma 
que todos visten sus mejores trajes65, pero mis amistades aymarás desconocen este 
detalle, insistiendo en que, dado el tipo de trabajo que se va a realizar, no es 
conveniente ponerse ropa de fiesta. Sí es muy común ver que los sombreros de los 
participantes en la siembra estén adornados con flores y banderitas66 que "sim-
bolizan por adelantado que así debe florecer su sembradío" (Mamani 1988: 123). 
Según Barstow, "en Pucarani los campesinos empiezan las tareas de la siembra 
diciendo panqarayañani, 'estamos yendo a hacerlo florecer' o 'hagamos florecerlo'" 
(1979: 203; nota 2)67. 
Igual que en la roturación, también ahora los animales de tiro están adornados: 
sobre su lomo llevan un tejido multicolor con monedas y billetes; sobre la frente un 
espejito y copos de lana y en el yugo, banderitas68. Aquí, también, son simbolizadas 
las flores de papa y, al mismo tiempo, por medio de las monedas y billetes, la 
abundancia que se espera de la futura cosecha. 
En algunas zonas se colocan banderitas en las chacras, siempre con la misma idea 
de simbolizar el futuro florecimiento de las mismas. Vellard escribe a este respecto: 
"En medio del campo y en uno de sus costados se plantan pequeñas banderitas 
cuadradas, poéticamente llamadas 'flores de papa'" (1981: 165). En otras regiones se 
adornan de esta manera las chacras con motivo de la fiesta de la Candelaria o del 
Carnaval, que coinciden con la pre-cosecha. 
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Al comienzo de la faena se quema una cierta cantidad de bosta "para que con su 
humo ahuyente los espíritus malos" (Paredes 1976 [1920]: 117). Según Justino 
Llanque, se lo hace "para que de esta manera el fuego esté bien atizado a la hora 
del acto" (1974: 24), es decir, para cuando se queme la ofrenda. 
Mientras los hombres empiezan a abrir los surcos con los arados, las mujeres se 
dividen en dos grupos: una parte de ellas va a preparar las semillas, la otra se 
dedica a la preparación de la comida de la siembra. Ambas actividades tienen claras 
connotaciones rituales. 
Las que van a preparar la semilla se colocan en el suelo, formando un circulo, y 
preparan primero una especie de pasta con la cual untarán, después, las papas. Esta 
pasta es una mezcla de grasa de llama o de alpaca (lik'i), alguna planta aromática, 
alumbre (millu) y pelo de gato montés (liti). Estos ingredientes se emplean común-
mente en las ofrendas compuestas, lo que hace pensar que la semilla untada con 
esta pasta tiene también función de ofrenda. Pero hay más. De acuerdo con Girault, 
que ha analizado en detalle un gran número de ingredientes de las ofrendas, la 
presencia del alumbre en ellas "expresa el deseo de ser protegidos e inmunizados 
contra enfermedades" (1980: 222), mientras que el pelo de gato montés cumple 
probablemente una función protectora similar69. Esto significa que la pasta sirve 
especialmente para proteger las semillas contra cualquier tipo de daño que pudiesen 
sufrir. Podemos mencionar otra forma de protección: colocar una soga de cuero de 
llama (wiska) alrededor de las mujeres y de las semillas70. Según los informantes de 
Barstow, "sin la wiska 'jathajja sarjjaspawa' la semilla podría irse (1979: 209)71. 
Una vez preparada la pasta, y antes de sacar las semillas de los costales, las 
mujeres invocan las semillas, animándoles a producir bien y a no dejarse llevar por 
las plagas72. Si está presente un yatiri, pronunciará una bendición sobre las semillas 
y orará para que den abundante fruto73. Luego se vacian los costales y se hace un 
corte a una cierta cantidad de papas. Con preferencia lo hará un yatiri, porque 
según testimonio de mis amigos campesinos, "tiene una buena mano para esto"74. En 
la apertura se colocan, primero, unas hojas de coca, sanas, y luego la pasta de 
grasa. En la pasta se ponen confites, a veces pétalos de rosa76 y, finalmente, se 
adorna la semilla con copos de lana de color (t'ika)76. Las papas así decoradas, al 
igual que los sombreros adornados de los participantes y las frentes engalanadas de 
los animales de tiro, simbolizan el futuro florecimiento de las chacras. Mamani, al 
hablar de este rito de ornato, dice: "de esta manera, se da a estas papas la forma 
de una flor" (1988: 113). Pero ya hemos visto, al analizar los ingredientes de la 
pasta, que ésta cumple a su vez funciones de ofrenda y de protección. Así, podemos 
discernir en la semilla adornada tres funciones: la de ofrenda, la de símbolo de 
florecimiento y la de garantía de fecundidad. De ahí que se llama a estas papas 
decoradas: 'anakir?, 'la que lleva', es decir, la que va a la cabeza guiando a las 
demás77. Hatch dice al respecto: "Su papel es el de establecer un ejemplo de 
desarrollo para que otras semillas las imiten" (1983: 114). Después de haberlas 
adornado, las papas son besadas y sé realiza una libación sobre ellas. 
El otro grupo de mujeres prepara la comida ritual. Cerca de las chacras se 
enciende un fuego sobre la tierra que sirve no solamente para cocinar sino que, 
además, para calentar la tierra y estimular la fertilidad de la misma78. Se prepara la 
sata luxru, 'sopa de la siembra', llamada también pacha manq'a, 'comida de la 
tierra'79, "el mejor almuerzo guardado para el día de la siembra" (Mamani 1988: 
113). Los ingredientes de esta sopa indican claramente que también aquí se busca 
garantizar la fertilidad de las chacras y una producción abundante. El componente 
principal es, por supuesto, la papa, símbolo altiplánico de la vida y del sustento. 
Otro ingrediente importante e indispensable es el conejo o cuy {wank'u), porque este 
pequeño cuadrúpedo, que se caracteriza por su rápida procreación, "evoca asociacio-
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nes con la sexualidad humana y con la reproducción" (Barstow 1979 205) Final-
mente, se añade mucho ají (wayk'a), considerado como estimulo de la sexualidad80 
Esta sopa no es solamente una comida para el hombre sino también para la 
Pachamama pacha manq'a81 Según una creencia andina, el hombre, al alimentarse 
con esta comida, alimenta también a la tierra y por los ingredientes especiales que 
contiene la sata luxru, la fecunda Por eso, puede apuntar Ochoa "Dicen que 
siempre debe comerse el plato de cuy picante para que haya una buena cosecha, y si 
no preparan esta comida la chacra no dará buenos frutos" (1976f 15) 
Las personas que han adornado las semillas se acercan al primer surco preparado 
y todos se reúnen en aquel lugar Durante unos minutos se pronuncian varias 
oraciones, improvisadas y fijas Suelen invitar también a eventuales transeúntes para 
que les acompañen en estas oraciones82 Luego se colocan las semillas decoradas en 
el surco y nuevamente hacen libaciones sobre ellas En otras zonas también se 
colocan ofrendas, principalmente muxsa misas, en el primer surco83 Justino Llanque 
menciona la quema de una ofrenda en el centro de las chacras84 A veces, depositan 
también un feto en este surco85 En este caso, la ofrenda del feto reemplaza al 
sacrificio de sangre "En otros sitios como en los sectores de Rosapata (Huancane), 
la gente ofrece a la tierra un feto de llama como símbolo de la entrega del animal 
vivo Este feto es enterrado en el primer surco y juntamente con los demás 
implementos preparados" (Ochoa 1976f 14) Pero con cierta frecuencia se realiza 
todavía la mlancha, el sacrificio de una llama o de un cordero En este caso, se 
asperjan las semillas y las chacras con la sangre de las victimas86 
Durante unos momentos de descanso se masca coca y se bebe alcohol para luego 
proceder a la siembra La coca mascada es arrojada también al primer surco 
A mediodía o después de haber terminado la siembra, se reúnen todos nuevamente 
para compartir la sopa ritual Mamam anota que "los sembradores siempre entierran 
una porción de la comida para la Tierra, antes de servirse ellos, para que la 
Pachamama, agradecida, de una buena producción" (1988 113) 
Para dar un aire más festivo a la primera siembra, en vanas zonas se organizan 
todavía bailes que son ejecutados durante la siembra misma o después Participan, 
formando parejas, hombres y mujeres "el juntarse los sexos en el baile [ ] parece 
ser otro aumento simbolico de la fecundidad" (Barstow 1979 210) Paniagua, en su 
interesante libro sobre los bailes del departamento de Puno, menciona dos bailes 
típicos de la siembra el chuspi-chuspi, que presenta la propia siembra, y el satins, 
'sembradores', que figura todo el ciclo agrícola "el reparto de la tierra, el 
recogimiento de piedras y malezas, barbecho, el poner los abonos, la siembra, la 
deshierba, el aporque y la cosecha" (1981 6-7) 
Al final de la faena, todos los participantes se reúnen, por ultima vez, y rezan 
nuevamente dirigiendo una oración final a la tierra, al espíritu de las papas y a los 
protectores de las chacras Finalmente, sacan los adornos de sus sombreros y de los 
bueyes y los colocan en las chacras Vellard & Merino agregan "Se retira la gente, 
algunos se quedan hasta tarde y se llaman pajallo ahuacollo (gritos de flor de 
cacto) Le gritamos a flor de papas, dicen, que produce bien, ahuancollo, a fin de 
que la flor de papa se levante del color" (1954 124)87 
En los ritos que acompañan una actividad tan importante como la primera 
siembra, todas las fuerzas de la naturaleza que puedan favorecer esta labor deben 
ser invocadas, desde las más grandes hasta las mas pequeñas Todas ellas juntas son 
consideradas como una 'comunidad' que esta presente cuando la comunidad campesina 
se empeña por dar un buen inicio al nuevo año agrícola Es oportuno citar aquí a 
Preston, que observo los ritos de la siembra en la comunidad de Santa Lucia, en el 
sur del Peru Un hombre joven llamado Paco, que se había educado en Moquegua, 
vino por primera vez a sembrar la chacra que su padre fallecido le había dejado 
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Quiso presentarse como hombre moderno, secularizado, y tenía poca simpatía por las 
costumbres religiosas de los campesinos de Santa Lucía. Uno de los comuneros 
presentes se dirigió a él con las siguientes palabras: "Mira, hermano Paco, tran-
quilízate. Un hombre en la chacra no está a solas. Está aquí dentro de la comu-
nidad. Es más, todos los dioses de la comunidad están con nosotros en la pampa, no, 
lo que quiero decir es, ellos ven la chacra desde la colina, desde el lago. Tu debes 
respetarles [...], es el respeto de la comunidad" (1977, II: 9-10). 
El primer objetivo de los ritos de la siembra es conseguir que las semillas que se 
colocan en la tierra puedan desarrollarse normalmente, sin sufrir ningún daño. Por 
eso, se pide que las lluvias no escaseen y lleguen a tiempo y que no haya sequía, ni 
granizos ni heladas que puedan destruir lo sembrado88. 
Polo de Ondegardo, uno de los primeros en observar y describir las costumbres 
religiosas y rituales de los campesinos andinos, indica este deseo con una intere-
sante expresión: veneraban a la Pachamama "para que justificase la tierra al tiempo 
que se sembrava" (1916b: 113). Un campesino manifestó este mismo deseo a Vellard 
con las siguientes palabras: "El Señor Jesucristo que nos dé bendición en este 
trabajo, que no sea inútil este trabajo, agradeciendo bien" (Vellard & Merino 1954: 
123-124). 
Igual que en el caso de los ritos de la roturación y del mes de agosto, el 
objetivo último de los ritos de la siembra es la buena cosecha y la abundancia de 
productos. "Que usted me lo pida del Dios que haga buena esta cosecha de esta 
chacra" (Vellard & Merino 1954: 123). 
3.2.5. El día de los difuntos o de las almas (jiwirinakan/almanakan urupa) 
A comienzos de noviembre los aymarás celebran a sus difuntos. Nos llevaría 
demasiado lejos presentar en este estudio todos los detalles de esta fiesta. Por eso, 
nos limitaremos a indicar los momentos más importantes de la misma, enfatizando al 
mismo tiempo aquellos aspectos que nos hacen comprender que esta celebración está 
directamente relacionada con la agricultura89. 
A lo largo del mes de octubre, en el campo aymara tradicionalmente considerado 
como 'el mes de las almas', se hacen los preparativos para la fiesta de los difuntos. 
Muchos campesinos viajan a la ciudad o a algún pueblo grande para hacer la compra 
de las cosas que se necesitan para la celebración. 
Rigoberto Paredes hace mención de una curiosa ceremonia que se realizaba a 
comienzos de nuestro siglo en el curso del mes de octubre y que se conoce todavía 
entre los aymarás del norte de Chile: "Los indios practican la conmemoración de sus 
difuntos en dos ocasiones: la primera en octubre, presidida por un párroco. La fiesta 
es costeada por los indios destinados al efecto, que son los amaya huaraninakas^0, 
es decir, que tienen la vara de la autoridad para festejar a los muertos. Estos se 
encargan de pagar las misas dedicadas a los difuntos en general y antes de que se 
celebren, ellos se constituyen a primera hora del día señalado, en el lugar del 
cementerio donde está la fosa común y extraen de ella una media docena de 
cráneos, que son luego adornados, con pan de oro o de plata91, o con papeles 
dorados y puestos en la capilla, en lugar adecuado y preferente. Durante el oficio de 
la misa las calaveras reciben especiales atenciones del oficiante y terminada ella son 
conducidas en andas y paseadas en procesión. Después de recibir en el templo una 
tanda de responsos, son llevadas y colocadas en la casa del huarani principal, donde 
las festejan con una gran borrachera, y al día siguiente las restituyen al lugar que 
ocupaban en el cementerio" (1976 [1920]: 313). 
Durante la última semana antes de la fiesta, todas las familias que van a recibir 
a las almas se dedican a la preparación de las comidas que ofrecerán a los visitantes 
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del mas alla En el cuarto principal de la casa, los familiares construyen una especie 
de altar domestico llamado comunmente 'tumba', cubierto con un mantel o una 
sabana, sobre el cual el alma del difunto se encontrará durante su visita a la casa 
Sobre esta 'tumba' se colocan todos los alimentos que se han preparado para las 
almas, o sea, el alma manq a, 'la comida del alma' 
Según la convicción general, las almas llegan a sus casas el día Γ de noviembre, 
a las 12 horas del día En ese momento los familiares de los difuntos se reúnen 
alrededor de la 'tumba' y les dan la bienvenida invitándoles al mismo tiempo a 
disfrutar de los manjares que se les han preparado Todos formulan sus oraciones y 
después se entregan a tomar su almuerzo 
Al atardecer empiezan a entrar en las casas donde se celebra a uno o mas 
difuntos, otros familiares, amigos, niños y jóvenes, y personas pobres, que vienen a 
rezar Junto con los rezadores se presentan, a menudo, pequeños grupos de niños o 
jóvenes que vienen a cantar a las almas En muchos cantos se hace referencia a la 
siembra y a las lluvias Demos un ejemplo 
Sduy anjila Angel del cielo, 
lunya anjila angel de gloria, 
kunarus jutta sarakinstama si te pregunta,
 6a que has venido9 
ayrunw jutta le dices que he venido a plantar, 
qarpinw jutta sastna sata le dices que he venido a regar, 
siluy anjila ángel del cielo, 
lunya anjila angel de gloria 
(Oporto & Fernandez 1981 18-19) Además de los rezadores y de los grupos de 
cantantes, también se presentan grupos de músicos que tocan con preferencia el 
pmkillu, un aerofano cuyo sonido claro, según la creencia general, atrae a la lluvia 
"La musica del pmkillu atrae a la lluvia, es una forma de endecha y asi no ofende a 
los muertes cuya cooperación es imprescindible para hacer fructificar los sembrados" 
(Harns 1983 144) 
Todos los participantes en estos ritos de los difuntos reciben algo de los 
alimentos preparados para esta ocasión y colocados sobre la 'tumba' de las almas, no 
en retribución por las oraciones, los cantos o la musica, sino que para ayudar a los 
familiares a alimentar a sus difuntos, porque las almas se alimentan por medio de las 
personas que consumen lo preparado para ellas 
Durante la noche y habitualmente hasta la madrugada, se realiza el velorio, el 
alma wilaña^2 Todo este tiempo se ocupa principalmente en la realización de 
diversos juegos que han llegado a ser característicos de esta ocasión 
En la madrugada todos se reúnen nuevamente cerca de la 'tumba' y pronuncian 
sus oraciones Las almas reciben su 'desayuno' y después la 'tumba' es desmantelada 
para ser trasladada al cementerio 
Aunque en el primer día de la fiesta de los difuntos, las casas particulares son el 
centro principal de las ceremonias, pueden haber también celebraciones en las 
iglesias o capillas Van Kessel observó en Cullane, norte de Chile, una ceremonia 
que puede ser comparada con la que presentó Paredes como una de las costumbres 
del mes de octubre un culto de los difuntos centrado alrededor de algunos cráneos 
excavados de la fosa común del cementerio Se trata claramente de una ceremonia 
comunitaria en honor del llamado 'alma mundo', la totalidad de los antepasados de la 
comunidad "En la tarde del día 1° de noviembre la comunidad se reúne en el 
templo Los funcionarios del culto y los pasantes (fabriquero, mayordomo, cantor, 
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alféreces y sacristán) dirigen el culto. El cantor es el celebrante principal y según 
sus indicaciones se coloca, en el centro del templo, una mesita cubierta con un paño 
negro, sobre la cual se exponen las calaveras del 'alma mundo'. Se enciende una 
vela, que no dej'a de arder hasta el día siguiente. A continuación, cada santo del 
templo recibe también su vela [...] El cantor ejecuta sus responsos y reza el rosario. 
Las otras autoridades colocan coca sobre la mesa del 'alma mundo'; en seguida lo 
hacen también los demás asistentes al culto. Esta es toda la ceremonia" (1978-
1979: 90). 
En la mañana del 2 de noviembre, las almas se trasladan al cementerio para 
unirse por unas horas con sus cadáveres que yacen en los sepulcros. Los familiares 
trasladan las 'tumbas' al cementerio y las reconstruyen allá encima de los sepulcros, 
colocando sobre las mismas una gran cantidad de comidas. 
En el cementerio se repite prácticamente todo aquello que se ha hecho en las 
casas desde el momento de la llegada de las almas hasta el amanecer. 
En un ambiente verdaderamente festivo, los comuneros se reúnen en el cemen-
terio. Las familias que festejan a uno o varios difuntos se agrupan alrededor de sus 
sepulcros para rezar y recibir y convidar a los rezadores, para agasajar a los niños 
que vienen a cantar y "para hablar de las actividades que realizara en vida el 
difunto, comentando sus gustos y travesuras, o aventuras sentimentales" (Oporto & 
Fernández 1981: 44). Con frecuencia se realizan juegos en el cementerio. Es 
costumbre que haya un conjunto de músicos que tocan el pinkillu para atraer a la 
lluvia, y en los cantos de los niños nuevamente se hace alusión al florecimiento de 
los campos, como en el siguiente ejemplo (Buechler 1980: 85): 
Flora, foloray Flor, flor 
Arura, aruray palabra, palabra 
Gloria foloray flor gloriosa 
Gloria aruray palabra gloriosa 
Maya calvarior pursin Cuando llegas al primer Calvario 
maya lugaranquiwa que se encuentra en el primer lugar 
Jila ristasita hermano, tú rezarás 
Foloray, foloray flor, flor. 
Todos los participantes en esta celebración se hartan con las comidas y tratan de 
consumir todo lo que se ha traído. Además, todos los que visitan el cementerio, 
especialmente los familiares de los difuntos y los rezadores, hacen libaciones sobre 
los sepulcros en homenaje a las almas. 
A una determinada hora de la tarde, se realiza el alma tispachu, el despacho o la 
despedida de las almas. Las familias particulares invitan para la despedida de sus 
almas a un rezador especial considerado como experto en 'hacer rezos'. Este risiri 
formula "una serie de oraciones o sea responsos que son consideradas las oraciones 
más completas y poderosas para beneficiar al alma" (Ochoa 1974d: 3). 
Finalmente, todos "se despiden de la tumba y del panteón realizando un abrazo 
de buena hora y perdón de los pecados" (Ochoa 1976e: 16). 
Una vez despedidas las almas, los deudos y los demás comuneros inician una 
fiesta con baile que puede durar varios días y que se caracteriza principalmente por 
una gran manifestación de alegría, de jovialidad e hilaridad. 
Por lo común son los adolescentes y jóvenes quienes se disfrazan como viejos y 
viejas para distraer a los adultos. Hay, además, personas disfrazadas de curas y 
sacristanes, que administran matrimonios ficticios y bautizos de muñecas de pan. 
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Esta fiesta de divertimiento y de regocijo, que se realiza poco antes de la epoca 
de lluvias, es como un anticipo de la fiesta de Carnaval la alegna que se manifiesta 
antes de saber con certeza el resultado que se tendrá de la siembra, es como una 
proyección de aquella que esperan poder manifestar en la fiesta de Carnaval, cuando 
los campos que ahora parecen muertos anuncian con su verdor el fruto de sus 
entrañas 
Queda claro que los verdaderos destinatarios de esta fiesta de comienzos de 
diciembre son los difuntos Se trata principalmente de las almas de las personas que 
han fallecido durante los últimos tres años, las llamadas machaq almanaka, 'almas 
nuevas' Estas almas se dividen en varias categorías En primer lugar, se distingue 
entre las almas de los niños fallecidos, llamadas generalmente 'angelitos' (anjilitu), y 
las almas de los adultos muertos En segundo lugar, se hace una division entre las 
'almas buenas' y las 'almas pecadoras o condenadas' Las primeras "trabajan para 
Dios en el cielo" (Ochoa 1974d 2), las otras "están penando en los volcanes" (Ochoa 
1974d 2), "están vagando por los cerros o están en el infierno" (Alien 1972 26) 
Pero se celebra también, en forma más general y no tan individual, a las llamadas 
nayra almanaka, 'almas viejas', es decir, a las almas de las personas que han 
fallecido hace mas de tres años Se las llama, a veces, 'abuelos' o 'tata abuelos'93 o, 
tomándolas como grupo, sullka Tiusa, 'pequeño Dios', "la gran colectividad de las 
almas de todos los difuntos" (Monast 1972 28) En tercer lugar, aunque en un 
sentido amplio, se recuerda a los antepasados, a los fundadores de la comunidad94 o 
"las almas de los difuntos de todo el mundo y de todas las épocas" (INDICEP 1974a 
4), llamados en su conjunto 'alma mundo' o 'mundo almas' 
Aunque durante estos primeros días de noviembre son los difuntos quienes están 
en el centro de la atención, hay una vaga idea de que también los santos, como 
colectividad, tienen su fiesta en estos días Cole ha registrado al respecto vanas 
observaciones de sus informantes "La noche de Vísperas de Todos Santos es también 
para Dios y las Estatuas" (1969 271) Todos Santos es la fiesta de "todos los santos 
y vírgenes" (id , ρ 270), "de todos los santos general de toda la República" (id , ρ 
269) Para los protestantes, se trata solamente de los apostóles "Creemos nosotros 
Todos Santos que es día de los santos como ser apóstoles Ellos son evangélicos" 
(id , ρ 271) 
Esta celebración de los difuntos se ha interpretado de diversas maneras Algunos 
autores ven en esta fiesta ante todo una manifestación de las relaciones que existen 
entre los vivos y los muertos, relaciones que en esta oportunidad son cultivadas de 
una forma mas intensa Monast, que interpreta la fiesta de los difuntos de un modo 
muy negativo, hablando de "la fiesta del temor [ ], la fiesta de los llantos y las 
lamentaciones" (1972 29), presenta estas relaciones como preocupantes para los 
vivos "el indio llora, se abisma en una pena tumultuosa, para probar a las almas que 
no las olvida y que no las olvidara jamás Pero que, por favor, ,no vengan a 
atormentar a los vivos' Según piensa, todas estas almas están coaligadas contra el 
para vigilarlo, espiarlo y castigarlo a la menor infracción, a la menor falta de 
consideración Y el, ,pobre de el1 Hace lo imposible por intentar satisfacer a estos 
seres exigentes, a esos jueces de hielo, sin estar nunca seguro de haberlo logrado' 
(1972 29) Al contrario, el aymara Ochoa nos da una idea mas positiva de estas 
relaciones y enfatiza la reciprocidad que existe entre los vivos y los muertos 
"Todos los ritos y ceremonias que se ofrecen a las almas tienen mucho que ver con 
las formas de vivir humano, pues por medio de los ritos se une la persona que vive 
con los que mueren Hay una manera de seguir manteniendo los lazos familiares 
entre los que se van y los que se quedan Para el aymara, el alma que se va al 
cielo, no abandona por completo a su familia, sino que tiene que recordar y, hasta 
cierto punto, trabajar por el bien de su familia Esto se demuestra con la idea que 
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se mantiene entre los aymarás, en el sentido de que las almas piden a Dios Padre, 
las bendiciones y otras clemencias en bien de su familia que está en la tierra. Por 
su parte, los que están vivos tienen que retribuir con los ofrecimientos y ritos que 
se les brinda al alma" (1976e: 17-18). 
Otros autores enfocan esta fiesta resaltando la función social que tiene o que 
puede tener. Así escriben Oporto & Fernández, que esta festividad "permite y 
cumple una función social, pues permite relacionar a familiares y amigos del 
difunto" (1981: 19). Buechler, que analiza detalladamente en su obra la interacción 
social de las fiestas aymarás, revela la dinámica social de la fiesta de los difuntos, 
que se manifiesta en que empieza a nivel familiar para extenderse más y más a nivel 
comunitario y volver finalmente al nivel familiar: "Tal como se desarrolla, la fiesta 
une progresivamente segmentos de redes de relaciones más amplios, empezando con 
los parientes más cercanos, hasta que envuelva a toda la comunidad antes de 
retornar a nivel de sección" (1980: 80). 
Una tercera interpretación de la fiesta de los difuntos se basa en la actuación de 
los niños, adolescentes y jóvenes. Su presencia y su participación activa nos 
demuestran que "Todos Santos ve en la muerte una posibilidad de la continuación o 
de la renovación de la vida" (Buechler & Buechler 1971: 85). 
Finalmente, encontramos la idea de que esta fiesta marca un momento importante 
dentro del ciclo agrícola anual y que tiene que ver directamente con las expec-
tativas que tiene el hombre del campo con respecto a sus actividades agrícolas. Así, 
dicen Albo, Greaves & Sandóval: "Todos Santos en el campo representa lo que podría 
llamarse el Año Nuevo Andino96, con una celebración de la muerte y del retorno a 
la vida, precisamente en el momento en que empieza la principal siembra anual y la 
estación de lluvias" (1983: 59). A su vez, Harris indica: "Todos Santos para los 
laymi96 es un festival de primavera, que señala el tiempo de la siembra y la 
plantación y el comienzo de las lluvias [...] En Todos Santos, los muertos son 
integrados al ciclo agrícola" (1983: 142-144). 
Los autores que acabamos de citar se limitan a estas observaciones escuetas. 
Razones valederas sustentan mi convicción de que la fiesta de los difuntos está 
realmente relacionada con la agricultura. Aquí trataremos de profundizar la idea que 
estos últimos autores nos han avanzado. 
La muerte es algo negativo, algo que asusta, que choca, que perjudica, que 
perturba la tranquilidad y rompe el equilibrio siempre frágil que existe en el hogar y 
en la comunidad. La vida puede ser dura, pero es mejor que la muerte. Por eso, hay 
que cuidarla, protegerla y conservarla. Pero esta vida está siempre en peligro, está 
continuamente amenazada por la muerte. La enfermedad, la pobreza y la miseria, el 
hambre, todos estos fenómenos o realidades, que el hombre del altiplano siempre ha 
conocido, son como anticipos de la muerte. Estos males son causados, las más de las 
veces, por la falta de alimentos. Y ésta, a su vez, se debe a una mala cosecha. 
Finalmente, la mala cosecha, casi siempre, es causada por la sequía, por la falta de 
lluvias. 
Ahora bien, el momento crucial del año agrícola, es el paso de la época de la 
siembra a la del crecimiento de los cultivos que, al mismo tiempo, es el paso de la 
época seca a la de lluvias. En este momento, que corresponde más o menos con 
fines de octubre y comienzos de noviembre, la expectativa del campesino crece al 
máximo, pero también su preocupación. No debe sorprendernos que en este momento 
critico y tan crucial, tome contacto con los difuntos. En los ritos de la siembra ha 
tomado contacto con la Pachamama, la Madre Tierra, con los Achachilas, los 
protectores por excelencia del pueblo aymara, y con todas las fuerzas de la 
naturaleza y los seres sobrenaturales, de quienes puede esperar ayuda. Ahora, en un 
esfuerzo más, toma contacto con sus antepasados, con aquellos que, al igual que él, 
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han experimentado la dureza de la vida y han conocido personalmente las continuas 
amenazas a esta vida. Pero parece que, por otro lado, también los difuntos toman 
contacto con los vivos: sus huesos muertos se vuelven más secos aún en esta época 
del año y piden ayuda. Los campos secos recién sembrados y los huesos secos se 
asocian: en el momento más seco del año, tanto las semillas puestas en la tierra 
como los difuntos, puestos en la misma tierra, reclaman atención. El campesino 
anhela profundamente la llegada de las lluvias para que la semilla sea atendida 
debidamente y no se muera en el campo. Una impresionante interpretación de este 
anhelo la encontramos en la obra de Guarnan Poma, de fines del siglo XVI, cuando 
habla del mes de noviembre (1980 [siglo XVI]: 1058). 
"Noviembre: mes de llevar difuntos. 
Que en este mes ay gran falta de agua del cielo como de las asecyas. 
Se secan de tanto calor y sol que ay 
y ancí se llama este mes chacra carpay (mes de regar las sementeras), 
yaco uanay quilla (mes de escasez de agua). 
En este mes los Yngas mandaua hazer prociciones y penitencias 
en todo el rreyno deziendo: 
Con caras de muerto, lloroso, 
caras de muerto, tiernos. 
Tus niños de pecho, 
Te imploran. 
Envíanos tu agua, tu lluvia 
a nosotros tus pobrecitos. 
Dios, Señor poderoso, creador del hombre, 
que vives en lo alto, 
míranos a tus pobres. 
De esta manera llorando, pedían agua del cielo". 
Y la atención que reclaman los difuntos no es, por decirlo así, egoísta: está en 
función de la ayuda que quieren prestar a los vivos. Si son bien atendidos, pueden 
colaborar en la consecución de una buena cosecha. Así lo expresó un campesino 
aymara de Isluga, norte de Chile: "Siempre hay que darle comidita, pisarita o lo que 
estamos comiendo, a lo mejor estamos tirando una wilanchita. Ahí está el abuelito 
ahora, conforme; le tiro carnecita... ¡Y entonces está bueno el abuelito, pues! ¡No se 
olvida más! ¡La papa, tremendas chaparas!97. ¡Cuando cosecho, cosecho harto bien!" 
(Martínez 1976: 268). Carter & Mamani expresan la misma convicción de la siguiente 
manera: "La obra de un alma resentida se percibe fácilmente en una cosecha pobre 
[...] El alma que recibe buen trato, por el contrario, puede traer buena suerte: 
abundantes cosechas, animales fecundos y hasta la afluencia económica" (1983: 346). 
Es esta convicción la que se manifiesta en uno de los momentos más curiosos de la 
fiesta de los difuntos: el desentierro de los esqueletos y calaveras y las ceremonias 
que se hacen con estas osamentas. Hay que agasajar y convidar a los difuntos lo 
mejor que se pueda, como si fueran grandes autoridades o invitados muy especiales: 
en tiempos pasados recomponían los esqueletos, se los vestía y se los llevaba en 
andas, haciendo una solemne procesión con ellos. Aún hoy se honra, en algunas 
zonas, a las calaveras; pero en todas partes se sigue dando a las almas las mejores 
61 
bebidas y comidas. Y todo esto para su contento y satisfacción para que así 
colaboren en conseguir la lluvia y una cosecha abundante. 
Así, el esfuerzo por ofrecer la mejor atención a los difuntos, motiva a los 
campesinos para reafirmar en esta fiesta la vida, a nivel familiar y comunitario. De 
ahí la presencia de los niños, el bautizo de las muñecas de pan, las expresiones 
sexuales y ciertas figuras antropomorfas de pan y en las pantomimas, los matrimo-
nios simulados y el canto de los adolescentes: "Si te preguntan por qué has venido, 
contesta que has venido para regar las flores" (Buechler 1980: 84). Las flores, 
símbolo de la vida, símbolo de la cosecha: "las flores silvestres que proclaman la 
primavera y el comienzo de las lluvias son colocadas en el techo para dar la 
bienvenida al muerto" (Harris 1983: 141). En el norte de Potosí se llama a este 
gesto: wayllura, 'caricia, demostración de cariño' (De Lucca 1983: 457); cariño del 
que se espera que sea agradecido por los muertos para que los vivos puedan seguir 
afirmando la vida. 
3.2.6. La qhachwa 
Costas Arguedas, en su obra sobre las costumbres de los indígenas de Yamparáez 
(prov. Yamparáez, Chuquisaca), antiguos aymarás actualmente quechua-parlantes, 
después de haber descrito lo que se hace en las casas durante el velorio de la noche 
del primero de noviembre, dice: "Mientras esto ocurre en el rancho, los mozos y las 
imillas98 bailan y beben en la cima de una colina" (1950: 84). 
Se trata aquí de una antigua danza autóctona llamada qhachwa", ya mencionada 
en el Vocabulario de la lengua aymara de Bertonio: "Cahuatha. Baylar vna rueda de 
gente tomándose de las manos" (1612, II: 32). 
La danza qhachwa puede ser ejecutada durante un largo período del año, pero 
siempre dentro de la época del crecimiento de los cultivos. Carter & Mamani, que 
nos informan sobre la cultura aymara en la provincia de Ingavi, departamento de La 
Paz, dicen que esta danza es celebrada "todos los años entre el día de Todos los 
Santos y el comienzo de Cuaresma" (1982: 195), mientras que los esposos Buechler, 
que realizaron investigaciones en la provincia de Omasuyos, del mismo departamento, 
indican que la qhachwa se baila por primera vez durante la fiesta de San Andrés (30 
de noviembre) y que "puede ser repetida hasta cinco veces en fechas específicas: 
Concepción (8 de d ie) , Santa Lucía (13 de die) , Santa Bárbara (entre Santa Lucía y 
Navidad)100 y en Navidad" (1972: 78). 
Los participantes en esta danza son siempre personas jóvenes que aún no han 
contraído matrimonio. Bandelier dice en un manuscrito de comienzos de nuestro 
siglo: "sólo participa gente no casada: muchachos y muchachas de edad nubil" (MS: 
258). Carter & Mamani especifican la edad: "jóvenes de 18 a 20 años" y "chicas de 
18 a 25 años" (1982: 195). Buechler, por su lado, indica que hasta adolescentes 
toman parte en esta danza: "La kachua no es un rito de paso, ya que sus partici-
pantes no necesariamente han llegado a la edad de la pubertad. Es más, muchachos 
y muchachas participan durante todo el período de la adolescencia" (1980: 145; nota 
5). 
La qhachwa es un baile nocturno101. A una determinada hora de la noche suben 
a una colina primero los jóvenes, acompañados por tocadores de flautas y más o 
menos una hora más tarde suben las jóvenes llevando comidas y bebidas. En un 
lugar tradicionalmente usado para la qhachwa se encuentran los dos grupos. Hasta la 
madrugada se divierten allá, cantando, bailando y bebiendo. Ejecutan diferentes 
bailes, de los cuales el más importante es la propia qhachwa, que consta de varias 
figuras. "A eso de las cuatro de la madrugada los bailarines escuchan cuidadosamente 
para poder oír el cantar del gallo. Esto marca el comienzo de la verdadera qhachwa. 
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Los bailarines se separan en dos grupos formados en lo posible por el mismo número 
de personas y divididos por sexo. Para cada uno se elige un guía varón, cuya 
primera responsabilidad es arreglar a su grupo en una formación ovalada, con los 
hombres de un lado y las mujeres del otro. A una indicación de los guías las chicas 
comienzan a cantar los cantos de la q'achwa - es decir, cantos de coqueteo y 
cortejo. En cada rueda todos están cogidos de la mano. Los dos grupos en formación 
dando vueltas se acercan y al encontrarse forman un pequeño pasillo con parejas del 
mismo sexo. Después que han bailado esta figura varias veces, la música cambia y 
comienzan con otra figura. Los hombres forman una fila larga y hacen unos arcos 
levantando las manos y tomando las de sus compañeros. Las mujeres agarradas por 
la mano también serpentean entre los arcos hasta que, al llegar al final, ellas 
también forman los arcos a través de los cuales serpentean los hombres. A 
continuación la música cambia otra vez y comienza una tercera figura de la q'achwa, 
filas que serpentean tomándose las manos. En seguida viene una cuarta q'achwa: las 
parejas se turnan para bailar tres danzas, mientras el resto del grupo las rodea, las 
mujeres a un lado, los hombres al otro. De dos en dos, los hombres avanzan hasta 
el centro del campo y comienzan a regatear por las mujeres que desean" (Carter & 
Mamani 1982: 196-197)102. 
La qhachwa termina más o menos a las seis de la mañana y todos retornan a sus 
casas. 
Bandelier, basándose en un texto del cronista Cobo y en expresiones de uno de 
sus informantes, insinúa que la qhachwa fue originalmente una danza de guerra103. 
El texto de Cobo que cita Bandelier reza así: "Otros bailes tienen en representación 
de sus guerras, y hácenlos los varones con sus armas en las manos. El baile llamado 
cachua es muy principal, y no lo hacían antiguamente sino en fiestas muy grandes; 
es una rueda ó corro de hombres y mujeres asidos de las manos, los cuales bailan 
andando en rededor" (1956 [1653]: 265). El informante de Bandelier afirmó que la 
qhachwa "antiguamente debe haber sido una danza de guerra, ya que las mujeres 
exhortan a los hombres a ir a la guerra y les reprenden su cobardía" (MS: 258), 
pero nosotros dudamos de esta interpretación. En primer lugar, el texto de Cobo que 
ha sido tomado de una parte de su crónica en que describe, más o menos al azar, 
las muchas danzas antiguas de los Andes104, de ninguna manera demuestra que la 
qhachwa pertenece a los bailes que representan la guerra. Nos parece así porque el 
autor indica claramente que las danzas de guerra son ejecutadas sólo por varones 
armados mientras que la qhachwa es un baile en que participan hombres y mujeres. 
Y en cuanto a la sugerencia del informante, la exhortación y el reproche de las 
mujeres no puede relacionarse con una guerra verdadera sino que podrían formar 
parte de las coplas que ellas cantan con motivo de la qhachwa y en que tratan de 
provocar y desafiar a los jóvenes con insultos, afrentas y reconvenciones, echán-
doles en cara que no valen para nada, que son temerosos, cobardes, etc. Lo que sí 
podemos afirmar es que en la qhachwa se trata de medir fuerzas, no en plan de 
guerra sino que en relación con el acercamiento de los sexos y en última instancia 
con la fecundidad humana. Las muchachas desafían a los jóvenes y éstos reaccionan 
con otras coplas igualmente provocativas. Y en el baile mismo se agarran y tratan 
de hacerse caer, mostrando así sus fuerzas. Esta prueba de fuerza la hacen también 
los jóvenes entre sí. Durante el regateo por las mujeres, las chicas se escapan y se 
esconden, y los jóvenes empiezan a acusarse mutuamente de haberse llevado a su 
¡milla. "Enojados llegan al t'inq'u, un acto de habilidad para probar la fuerza, en la 
que juega el prestigio de cada joven" (Carter & Mamani 1982: 197). Todo esto, 
finalmente, puede desembocar en la realización de matrimonios ficticios, lo que 
indica que efectivamente la qhachwa es una especie de rito de fecundidad. 
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Pero hay más. En la misma qhachwa no solamente se simboliza la fecundidad 
humana sino también la fertilidad de la tierra, de modo que este rito nocturno 
llega a ser también un rito de lluvia, como ya observó el mismo informante de 
Bandelier105, o un rito de fertilidad, como dice Buechler: "La kachua tiene todas las 
características de un rito de fertilidad" (1980: 99). Esto se desprende de varios 
detalles de esta fiesta juvenil. En las coplas se hace continuamente alusión al 
florecimiento de los campos. Los músicos tocan el pinkillu, aerofano que, según 
hemos visto, debe atraer a la lluvia, o la tarka, en caso de que las lluvias sean 
excesivas. En Compi (prov. Omasuyos, La Paz), los participantes, después de haber 
regresado a su comunidad, colocan guirnaldas de pan y de frutas al cuello de la 
máxima autoridad de la comunidad y de la persona encargada de prevenir la caída de 
granizadas durante la época del crecimiento de las plantas106. Además, los mismos 
campesinos interpretan la qhachwa como una danza que garantiza el florecimiento de 
sus campos al decir que cuando se baila la qhachwa "las flores florecen de alegría" 
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Podemos decir, como conclusión, que la qhachwa es un encuentro de adolescentes 
y jóvenes, en que éstos despliegan sus fuerzas en forma competitiva para despertar 
y fortalecer la fecundidad humana y, así, influir positivamente en la fertilidad de la 
tierra y garantizar la misma. 
3.2.7. El tinku 
En los extremos del espacio geográfico ocupado actualmente por los aymarás, o sea 
en la provincia de Huancané del departamento de Puno y en el norte del depar-
tamento de Potosí108, se realiza durante la fiesta de los difuntos, el dos de 
noviembre, un encuentro armado entre grupos antagónicos. Este encuentro es 
conocido comúnmente como el tinku. Bertonio anota: "Tinculha. Encontrarse los 
exercitos, o bandos contrarios en la guerra, o en los juegos venir a la batalla, 
començar la pelea, y cosas semejantes" (1612, II: 350). El mismo significado 
encontramos en un moderno diccionario del quechua de Cochabamba: "Tinkuy. 
Combatir o guerrear dos o más grupos entre sí" (Herrero & Sánchez 1983: 447). 
Este encuentro armado, que parece ser de origen aymara109 pero que se conoce 
también en zonas quechuas110, no solamente es realizado en la fiesta de los difuntos 
sino también en otras celebraciones, como San Sebastián (20 de enero), Candelaria 
(2 de febrero), Carnaval111, Santa Cruz (3 de mayo) y en fiestas patronales. En la 
actualidad, la mayoría de los aymarás rechaza esta costumbre del uso de violencia, 
como rechaza, cada vez más, el sacrificio de animales. 
El tinku se realiza siempre entre grupos antagónicos o entre individuos que 
representan a estos grupos. Pueden ser grupos formados por diferentes ay/Zus112, 
generalmente enemistados por litigios sobre senderos, como en el caso de los laymis 
y jukumanis del norte de Potosí o, como en el caso del tmku de la fiesta de los 
difuntos, grupos formados por miembros de un mismo ayllu113. 
El tmku se desarrolla normalmente de la siguiente manera. Los dos grupos 
toman posición en una especie de planicie manteniendo una distancia de aproximada-
mente treinta metros entre sí. Todos los participantes están armados con sencillas 
armas tradicionales: la q'urawa, una honda para lanzar piedras; el Uwi, una boleadora 
formada por tres bolas unidas con una cuerda; y el wicht wicht, otra arma arrojadiza 
con una sola piedra114. El enfrentamiento puede durar bastante tiempo: consiste en 
lanzar piedras al grupo opositor. Después de un primer tiempo de combate, se 
concede un descanso para atender a los heridos y para recobrar fuerzas bebiendo 
alcohol y mascando coca. El segundo tiempo termina, generalmente, con un 
acercamiento de los dos grupos para entrar en un combate cuerpo a cuerpo. Para 
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esta pelea, los participantes llevan guantes reforzados con fierro. El encuentro 
termina cuando uno de los grupos se rinde, declarándose vencedor al otro. 
Ya hemos indicado que el tinku puede realizarse también entre individuos que 
representan al ayllu o a una mitad del ayllu a que pertenecen. Pueden enfrentarse 
con hondas y con sogas, azotándose mutuamente las pantorrillas. Bertonio registró 
para este último tipo de pelea los siguientes verbos. "Chahuatha. Sacudir con soga, 
látigo, y otras cosas assi" (1612, II: 68). "Chahuasiña. Un juego barbaro, que se 
sacuden unos a otros los mozos divididos en vandos, y se lastiman muy bien, y en 
cada pueblo tienen día señalado para esto. Chahuasiña. La soga de nervios con que 
se sacuden" (1612, II: 68)115. 
La realización del tinku, que no tiene solamente por objetivo que uno de los 
grupos en combate resulte vencedor en el campo de batalla sino también que haya 
muertos, está directamente relacionada, según la convicción de los mismos cam-
pesinos, con la agricultura y, más específicamente, con la obtención de una buena 
cosecha y, así, de la prosperidad. Citemos algunos testimonios 
"Cuando un partido avanza, significa esto para ellos que han ganado la 
cosecha, que las papas que han sembrado están bendecidas"116. 
"Tal vez esta sangre derramada constituye una ofrenda, para que las cosechas 
sean abundantes y haya harto maíz" 117. 
"Cuando hay muertos va a haber buen año para los dos bandos; va a ser un 
año regular si no hay muertos"118. 
A estos testimonios registrados podemos añadir que, cuando en el año 1982 hubo 
una fuerte sequía en el norte de Potosí y otras partes de Bolivia, muchos campe-
sinos comentaban que se debía, sin duda, a que en los tinkus del año anterior no se 
había derramado suficiente sangre. 
Hablando de la qhachwa ya hemos observado que medir fuerzas en forma 
competitiva tiene su repercusión o su efecto sobre la naturaleza y sobre los 
cultivos que están desarrollándose: las lluvias llegarán a su tiempo y serán sufi-
cientes para poder esperar una buena cosecha. En el tinku, el medir fuerzas 
adquiere una forma más marcada: aquí el hombre utiliza tanta energía como posible 
justamente porque se encuentra frente a un verdadero enemigo. Esta demostración 
de valor es la culminación de todos sus esfuerzos por garantizar su subsistencia. 
Desde su profunda convicción, basada en su experiencia diaria, de que la tierra no 
da así no más, es capaz y está dispuesto hasta derramar su sangre para favorecer el 
crecimiento y la maduración de las plantas. Este derramamiento de sangre es un 
verdadero sacrificio en el doble sentido del término: acto de abnegación por 
excelencia y ofrenda - como otra wilancha - a las fuerzas de la naturaleza que 
pueden ayudarle a encontrar lo que necesita y anhela. 
3.2.8. Los ritos de fines de noviembre 
A finales de noviembre se pueden observar nuevamente algunos ritos relacionados 
con el ciclo agrícola. Están registrados, algunas veces sólo parcialmente, para la 
provincia de Carangas119 y la isla de Panza, en el lago Poopó120 del departamento 
de Oruro, y para las provincias de Omasuyos121, los Andes122 y la isla del Sol del 
departamento de La Paz. Puede ser que también sean conocidos en otras partes. La 
realización de estos ritos coincide generalmente con la fiesta católica de San Andrés 
apóstol (30 de noviembre)123. 
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A menudo ocurre que con ocasión de ritos importantes, ya durante los días 
anteriores a su realización, los participantes se preparan mediante ciertos actos 
especiales: el cumplimiento de un ayuno "que consiste en servirse las comidas sin 
sal" (INDICEP 1974c: 7), una comida ceremonial delante de la torre de la iglesia, 
turi mallku, y una wilancha en uno de los cerros menores que rodean la comunidad. 
En la Isla del Sol, "días antes de la fiesta, el yaliri de la comunidad se dirige a las 
ruinas precolombinas del Palacio de Pilkokayna donde realiza la ch'alia de la tierra 
y predice la suerte de la cosecha en hojas de coca" (Fernández 1982: 19). 
El día 30 de noviembre, a primera hora, los comuneros, guiados por las autori-
dades locales, empiezan a subir uno de los cerros sagrados que se encuentran en la 
cercanía de la comunidad. Según Monast, "las gentes llevan los abrigos al revés" 
(1972: 80). A veces, un grupo sube a un cerro Mallku, cerro masculino, otro a un 
cerro Talla, cerro femenino, un cerro más bajo. La Talla puede estar también 
ubicada en la pampa. Según la distancia que deben recorrer, hacen sus descansos, 
durante los cuales se dedican a mascar coca y a hacer una sencilla libación. 
Una vez en la cumbre, acompañados por grupos de bailarines, algunos de los 
participantes empiezan a confeccionar, con papel y cañahueca, dos figuras en forma 
de personas que representan a la pareja de las fuerzas que están en el centro de los 
ritos: el Mallku y la Talla. Puede ser también que estas fuerzas estén representadas 
por ciertas formaciones rocosas curiosas o por un tipo de torres que se ha 
construido en el lugar en tiempos pasados: en este caso, se adornan estas for-
maciones o torres y se les da un aspecto humano en un aire festivo. 
Terminada esta preparación, todos los presentes se arrodillan delante de las 
'estatuas' y hacen un saludo solemne a las mismas. Todos dirigen oraciones a estos 
protectores importantes agradeciéndoles por los bienes recibidos y pidiéndoles sus 
favores. 
A continuación se preparan las misas, las ofrendas compuestas, que más tarde son 
ofrecidas a los protectores124. 
Luego se realiza el sacrificio de sangre, la wilancha. Las autoridades principales 
sacrifican una llama y una oveja en nombre de toda la comunidad. Reciben la sangre 
en uno o dos platos que contienen azúcar125 y asperjan las 'estatuas' con parte de 
la sangre y luego desparraman el resto de la sangre en dirección a los otros cerros 
sagrados, en especial a los más importantes. Muchos participantes realizan su 
wilancha personal o familiar, sacrificando algún cordero, un gallo o una gallina. 
Monast observa acertadamente que "esta fiesta se caracteriza por la inmolación de 
abundantes víctimas de animales en las montañas" (1972: 83). 
Por la tarde se observa el movimiento de las nubes para poder determinar cuál 
de los grandes mallkus es el más fuerte. Vellard dice con respecto a esta batalla que 
libran los vientos: "Los maykus de las grandes cumbres: el Sajama, el Illampu, el 
Huayna Potosí y el Mururata juegan entre ellos, se devuelven las nubes. 'Escogen un 
presidente' dicen los indios y 'el que gana dominará todo el año'. La montaña 
victoriosa es la que conserva sus nubes hasta la tarde" (1981: 170).12e. Un amigo 
aymara de Carangas me explicó que "tiene que ganar el viento del este porque el 
viento que viene de la cordillera de la costa no trae lluvias". Vellard presenta las 
siguientes observaciones al respecto: "Las interpretaciones locales varían según la 
posición de los observadores, de acuerdo con las montañas. En general, los vientos 
del nordeste, que vienen del Sorata127 anuncian lluvias abundantes y buenas 
cosechas. Los del oeste son un poco menos favorables, traen las tormentas y el 
granizo. El viento del este presagia mucho granizo. El viento del sur sólo trae 
sequía y heladas" (1981: 170). 
Antes de servirse la comida ritual, que tiene como ingrediente principal la carne 
asada de los animales sacrificados128, se realiza el cambio de las ofrendas: cerca de 
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las 'estatuas' hay unos pequeños hoyos cavados en la tierra y tapados por una 
piedra, se destapa el hoyo y se saca cuidadosamente la ofrenda que se ha depositado 
ahí el año anterior, reemplazándola por una nueva ofrenda preparada por la mañana 
Después de la comida todos se arrodillan nuevamente para agradecer a las 
fuerzas protectoras, pedir su bendición y despedirse de ellas En caso de que se 
hayan confeccionado las figuras del Mallku y de la Talla, se las entierra antes de 
marcharse Finalmente, emprenden el descenso para regresar a la comunidad, 
haciendo otros tantos descansos en el trayecto 
En Carangas, en caso de que los participantes se hayan dividido en dos grupos, 
uno para visitar al Mallku y otro para visitar a la T'alia, estos grupos, antes de 
reunirse, "recogen alfalfa verde o alguna hierba blanda, con su cosecha en la mano, 
todos avanzan bailando en dos columnas, formando grandes zetas" (INDICEP 1974c 
10)129 Después se juntan los dos grupos para entrar en singular combate "lanzán-
dose sus puñados de hierba Después de largo rato de combate bailando, todos se 
desean 'buena hora' con un saludo simbólico de amistad y amor entre los dos 
bandos" (INDICEP 1974c 10) Según los investigadores de INDICEP, este combate en 
que "los hombres que fueron al cerro del Mallku tratan de conquistar a las mujeres 
jóvenes, es el encuentro entre el Mallku y la Talla" (1974c 10) Nos hace pensar 
también en la ghachwa y el ttnku130, como si fuera una combinación de esos dos 
tipos de encuentro por un lado, la oposición entre hombres y mujeres y, por otro, 
un enfrentamiento armado, aun si es con armas inofensivas 
Lo descrito hasta ahora se basa principalmente en observaciones hechas en el 
departamento de Oruro En La Paz los ritos registrados el 30 de noviembre se 
realizan en las sementeras y no en los cerros131 
Los participantes, acompañados por músicos y bailarines, se dirigen a una de las 
sementeras de la comunidad, llevando una llama cargada con dos muxsa misas, 
ofrendas dulces, preparadas por uno de los yatms de la comunidad Mientras que 
algunos hombres excavan una fosa para el sacrificio a la tierra, los bailarines hacen 
un recorrido por las chacras Una vez hecha la fosa, el yatm hace una libación 
invocando a las fuerzas de la naturaleza y los seres sobrenaturales, y luego saca las 
ofrendas del lomo de la llama para depositarlas en la fosa A continuación se 
degüella a la llama132 Una parte de la sangre se deja caer en la fosa, la otra es 
recogida por el yatm para rociar con ella la tierra La cabeza y las visceras de la 
llama son colocadas en la fosa que, en seguida, es tapada con tierra Sobre esta 
tierra se colocan algunas piedras y dos bandentas blancas Despues de este sacrificio 
los participantes regresan a la comunidad para continuar la fiesta 
Los ritos que acabamos de describir parecen ser ejecutados todos los años en las 
zonas indicadas al principio de esta parte Como veremos mas adelante, están 
relacionados principalmente con la lluvia pero no tienen el mismo carácter que los 
ritos que se realizan en una situación de emergencia, es decir, de sequía prolongada 
o de lluvias excesivas Estos ritos serán discutidos más adelante Como me dijo un 
campesino "Hay que hacer estos ritos cada año, llueva o no llueva Siempre hay que 
dar, aun cuando hay No hacerlo el que ha asumido la responsabilidad [se refiere al 
jilakata], sena salir de la norma y podría causar grandes desgracias" 
Los destinatarios de estos ritos son en especial las fuerzas de la naturaleza, 
mayores y menores, que habitan los cerros y cumbres altas, particularmente "las 
deidades masculinas, que brindan las lluvias, principio fecundante de la Pachamama" 
(INDICEP 1974a 5), pero también "la Talla, principio femenino de la abundancia" 
(INDICEP 1974c 10) Fernandez menciona también a "las deidades que tienen 
relación con el granizo" (1982 19) Aquí no queremos entrar en detalles con 
respecto a cual de las fuerzas domina la lluvia o cual puede determinar su llegada 
Trataremos este topico mas adelante 
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En cuanto a San Andrés, como posible destinatario de estos ritos, que se 
ejecutan en su fiesta, lo analizaremos luego cuando tratemos la 'cristianización' del 
panteón aymara. 
Los ritos de fines de noviembre tienen por objetivo global agradecer a las 
fuerzas de la naturaleza por los bienes y bendiciones recibidas: "siempre hay que 
dar, llueva o no llueva", "pedir más bendiciones y recursos para el año presente" 
(INDICEP 1974c: 7). Pero como es el momento del año en que ya empiezan a brotar 
las semillas previamente sembradas, la atención del campesino se dirige espontánea-
mente a las nubes que deben traerle las lluvias necesarias para que estos brotes 
puedan seguir desarrollándose y también para las semillas que han sido recién 
sembradas. Por eso, se pide mediante los ritos, "una temporada favorable para la 
agricultura" (Vellard 1981: 169). Si hasta fines de noviembre el clima ha sido normal, 
no hay todavía motivo para una fuerte preocupación y bien al contrario reina un 
moderado optimismo. Entonces los ritos son ejecutados más que para clamar 
angustiadamente por la lluvia, para celebrar su llegada: "se celebra el 30 de 
noviembre la aparición de las primeras nubes o lluvias para que fecunden la tierra, 
rogando al Mallku para que dé su bendición haciendo que la Pachamama sea pródiga 
y generosa con sus hijos" (INDICEP 1974a: 5). Podemos decir también que se celebra 
el encuentro o matrimonio entre las fuerzas masculinas de arriba, presentes en las 
altas cumbres, y las fuerzas femeninas de abajo, presentes en la tierra, encuentro 
simbolizado en la pareja Mallku-T'alla, en la sangre, fuerza masculina que se hace 
chorrear en la tierra, fuerza femenina, y en el combate pacífico entre hombres y 
mujeres. En el caso de Carangas, el subir al cerro de los hombres simboliza 
igualmente este encuentro: van al encuentro de las nubes, ofrecen sus dones a los 
que tienen poder sobre ellas, y descienden agradecidos, convencidos de haber traído 
la lluvia a la tierra. Finalmente, las parejas de bailarines que recorren los sembra-
díos, como en la Isla del Sol133, transmiten simbólicamente sus fuerzas procreadoras 
a la tierra, para que sea fecunda134. 
Siempre hay algo de preocupación y en este momento del año se manifiesta en el 
deseo y la esperanza de que el agua del cielo no venga en forma de granizada. Albo 
dice que en la zona de Achacachi (prov. Omasuyos, La Paz), San Andrés "es el día 
en que se hace el jach'a chijchi despacho" (1971-1974: XA-811), es decir, el gran 
despacho del granizo, por medio de las ofrendas que se llevan a los cerros. Lo 
mismo dice Vellard, sin indicar dónde ha recogido su información: "El martes 
después de San Andrés, los yatiris llevan a las cimas vecinas a sus pueblos una 
ofrenda con muchos ingredientes: grasa de llama y otros, como regalos para los 
vientos, para que no traigan el granizo" (1981: 172). 
3.2.9. Los ritos de la lluvia 
En un año regular las lluvias empiezan a caer en el curso del mes de noviembre. Si 
los meses de septiembre, octubre y noviembre han sido muy secos y a comienzos de 
diciembre aún no llueve, los campesinos pueden recurrir a la ejecución de ritos 
especiales para obtener lluvia. Para este tipo de ritos se usan las expresiones ch'uwa 
khuwxata, 'llamada de la lluvia', o jallu luraña, 'hacer lluvia'135. El motivo de estos 
ritos, que son de los que más han sido descritos por los que han llegado a conocer 
el mundo aymara, es siempre el mismo: sequía, falta de lluvias. Ya en 1590 lo indica 
Murúa: "do el año era estéril por falta de lluvia" (1946: 281). Y Calancha dice en su 
obra de 1638: "pues quando les faltavan las comidas, i era el año estéril [...]; siendo 
el no Ilouer causa de tener la Provincia anbre, concojas i enfermedad" (1978: 1969; 
1999). Esa sequía y falta de lluvias pone en peligro el crecimiento de las plantas y, 
por tanto, la subsistencia misma del hombre. De allí que el motivo es también 
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garantizar el normal desarrollo de lo sembrado. Así dice, por ejemplo, el aymara 
peruano Justino Llanque: "Este rito se realiza cuando la sequía se ha agravado 
afectando los sembríos que se encuentran semi-secos por falta de lluvias" (1974: 26). 
Los ritos de la lluvia han sido observados en todo el territorio aymara desde el 
siglo XVI hasta nuestros días y se destaca la gran variedad de los mismos. 
Intentaremos presentarlos tomando en cuenta esta variedad. 
En el día escogido para 'llamar a la lluvia' se observa ayuno: "desde la mañana 
estamos con oraciones; para que tengan efecto, no hay que comer", me declaró un 
campesino aymara. 
En las zonas lacustres, los campesinos empiezan sus ritos para conseguir lluvias 
en el lago. Un grupo de ellos, junto con un yatiri, entra al lago en balsas y 
navegan hasta cierto lugar considerado como sagrado. Allá colocan los hombres 
ofrendas sobre las aguas del lago y el yatiri quema incienso y esparce hojas de coca 
sobre las aguas136. Luego se recogen ranas k'aira (género Telmatobius), plantas 
acuáticas, específicamente una especie de algas llamada llachu {Cladophora sp.) y 
agua del lago que depositan en recipientes. Según Tschopik, se canta durante estos 
actos una canción llamada k'aira waruru, 'canción de la rana' (1968: 315): 
"Una rana he sacado, María 
Del mar, del lago he sacado. 
Una rana he sacado, María 
De las profundidades del lago he sacado. 
Una rana he sacado, María 
En una balsa dorada he sacado 
Una rana he sacado, María 
Con un palo de balsa de plata he sacado 
Una rana he sacado, María". 
En lugares donde no hay lagos, se recoge agua de algún río. Según uno de mis 
amigos aymarás, el agua debe ser jaluma, 'agua corriente', vale decir 'agua viva' y 
no agua detenida137. 
Con los objetos reunidos, los integrantes del grupo, acompañados por músicos, 
suben a un cerro sagrado en cuya cumbre se encuentra una laguna o un manantial o 
vertiente, llamado comúnmente urna nayra, 'ojo de agua'. Muchas veces los campe-
sinos de una determinada región y de varias comunidades se acercan al mismo lugar 
sagrado. 
En el cerro pueden realizarse diferentes actos, todos relacionados con la 
obtención de las lluvias. 
Se colocan las ranas y las plantas acuáticas en un lugar donde estén bien 
expuestas al sol. Pronto a las ranas les empieza a faltar agua y empiezan a croar, 
mientras que las plantas se secan. Según la interpretación de los campesinos, las 
ranas, con su croar, y las plantas secas apelan a la compasión de las fuerzas de la 
naturaleza que pueden hacer que llueva. Dice el aymara Justino Llanque: "Dejan las 
ranas, acto éste que acompañan con rezos y mucho arrepentimiento. Al mismo 
tiempo alternan el acto con música lúgubre y suplicatoria dirigida a sus espíritus 
tutelares" (1974: 26)138. 
Varios son los actos rituales que se pueden realizar con agua. La primera 
posibilidad es hacer una especie de intercambio de aguas: "Han llevado agua del 
Titicaca en ollas y la vierten en la laguna; luego, pidiéndole perdón al genio local 
por su proceder, sacan agua sagrada de la laguna y vuelven a descender para 
echarla en el Titicaca. De este cambio, de ese casamiento de las aguas nace la 
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lluvia" (Vellard 1981: 171-172). Albo anotó en su fichero un caso similar, pero con 
otra interpretación: "Se saca agua de una poza o pujyu y se lleva a otra poza. 
Entonces las dos aguas entran en conflicto y pelean, con lo que originan las nubes 
y lluvia" (1971-1974: XA-1254). Mis amigos aymarás afirmaron que las dos inter-
pretaciones, la del casamiento y la del conflicto, son posibles y correctos: tanto el 
encuentro pacífico como el encuentro violento de aguas diferentes puede causar 
lluvias. 
Una segunda posibilidad, tal vez la más practicada, es sacar agua de una laguna 
o vertiente de los cerros, bajarla y desparramarla sobre las chacras. Esta práctica 
llamó la atención de los evangelizadores en el primer siglo de la Colonia. Arriaga, 
en el capítulo XV de su obra Extirpación de la idolatría del Pirv, de 1621, titulado 
'Cómo se ha de examinar el hechicero o otro indio que se manifestare y diere 
noticias de las huacas', formuló la siguiente pregunta: "de qué lagunas traen 
cántaros de agua, para rociar la chácara, y pedir lluvia" (1920: 139). Y Calancha, 
hablando de los aymarás de Pucarani (prov. de Los Andes, La Paz), dice en su obra 
de 1638: "el Demonio [...] les decía que sacasen cántaros de agua de una laguna que 
está junto al cerro, i con ciertas ceremonias se la ofreciessen derramándola sobre 
las tierras que avían de sembrar" (1978: 1962). Esta agua traída de los cerros se 
llama unta jallu, 'agua de lluvia'. Miranda da en su diccionario de 1970 la siguiente 
explicación al respecto: "UMA HALLU o HALLU UMA - agua de lluvias. Cuando no 
llueve y está por pasar la época de siembra, afligidos los campesinos, celebran sus 
reuniones y resuelven enviar una comisión para que en un cántaro nuevo, vayan a 
traer agua, de alguna laguna o pozo existente en las alturas, con ceremonias y mesa. 
Vuelven sin mirar atrás, los reciben con rogativas, asperjan las chacras y esperan 
que llueva" (1970: 283). Campesinos aymarás de Corpa (prov. Ingavi, La Paz), 
informaron a Albo que el que trae agua de alguna vertiente de las cumbres "tiene 
que conocer bien la vertiente, porque hay tres clases: una de lluvia, otra de nevada, 
y otra de granizo. Y si se equivoca, viene granizada, etc." (1971-1974: XA-2695). 
Uno de mis conocidos, al ser preguntado al respecto de esta observación, me explicó 
que la vertiente de lluvia es la que tiene más agua dulce, la vertiente de granizada 
es la que tiene agua no tan deseable, agua mineral, mientras que la vertiente de 
nevada es la que tiene más agua salada, añadiendo que "la distinción se hace por 
tradición"139. 
Vellard menciona una tercera posibilidad, que mis conocidos aymarás no han 
conocido y que personalmente no he logrado interpretar debidamente: de todos 
modos, me hace pensar hasta cierto punto en el relato del intercambio de aguas: 
"Algunos yatiris prefieren un rito un poco diferente. Acompañados por delegados de 
las comunidades interesadas, suben a la cima del Kaphia, ofrecen grandes sacrificios 
al mayku del lugar para que los disculpe por tocar su agua, de la cual llenan varios 
vasos grandes y los entregan a los delegados. Esos vasos deben ser nuevos y no 
haberse usado jamás. Vueltos a sus pueblos, los yatiris ofrecen libaciones de vino a 
esta agua sagrada y alumbran grandes fuegos, donde echan mucho copal. Los 
delegados llevan luego sus ollas llenas de agua a la cima de las montañas vecinas" 
(1981: 171-172). 
En el libro de Arriaga de 1621 encontramos aún una cuarta posibilidad. La 
pregunta a los hechiceros que hemos citado, continúa así: "a qué lagunas tiran 
piedras, para que no se sequen, y vengan lluvias" (1920: 139). Este caso se debe 
comparar con lo que Bandelier observó en la Isla del Sol a comienzos de este siglo: 
"Van a la cumbre de una altura titulada 'Calvario' que está falta de toda vegetación, 
recogen pedruzcos y los arrojan al lago" (1914: 221-222; 262-263). Estos textos 
insinúan que las piedras que entran en el agua y desaparecen al fondo del lago o de 
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la laguna, deben conjurar la sequía y atraer la lluvia, pero no he logrado dilucidar 
el por qué. 
Además de estos actos relacionados con el agua, se presentan ofrendas a las 
fuerzas de la naturaleza - de preferencia ofrendas dulces, muxsa misas. En la 
novela Altiplano, de Botelho, cuyo tema central es una prolongada sequía en la 
parte septentrional del altiplano boliviano, el anciano Huallpa dice a los comuneros: 
"Todo el altiplano sufre la sequía. La Pachamama, la que sustenta la vida, ya está 
vieja. Hemos puesto diez fetos de llamas, diez fetos de ovejas, hierbas koa, coca, 
dulces, kaitos de colores140 y mucho aguardiente en la cumbre del cerro; todo lo 
hemos quemado para que en humo se deshagan los males y caiga la lluvia, pero nada 
ha sido posible conseguir. La tierra está vieja, y como toda vieja, es sorda" (1982: 
69)" 1 . 
Con frecuencia se realiza también una wilancha, un sacrificio de sangre, 
especialmente de carneros. Calancha menciona este tipo de sacrificio en relación con 
el deseo de obtener lluvia: "el Demonio les decía que le sacrificasen muchos 
carneros, degollándolos en las mesmas faldas del cerro, esparciendo sangre fresca de 
criaturas, i de cuyes, i de otras cosas que más estimavan" (1978[1638]: 1962). Se 
come la carne de los animales sacrificados compartiéndola entre todos los partici-
pantes. Uno de mis amigos aymarás me dijo al respecto: "es una comida de 
comunidad, hay que compartir en comunidad, porque la unidad de todos tiene efecto 
sobre lo que se quiere conseguir". 
Otro de los actos posibles que debiese realizarse en los cerros es el 'llamado de 
las nubes'. Bandelier dice al respecto: "Uno de sus inventos para atraer la lluvia 
consiste en llamar a las 'nubes pluviosas' [...] haciendo señales con la cabeza, para 
que vengan" (1914: 215). También se prepara ch'uwa, líquido ritual, que se esparce 
en dirección de las nubes o en dirección del Illimani, casi siempre coronado de 
nubes, para así llamar a la lluvia. Un informante dijo a Bandelier que en caso de 
gran sequía, se manda niños al Illimani para pedir lluvia: "Luciano Reyna dice (y es 
verdad) que hay una laguna al otro lado del Illimani, a donde se mandan doce niños 
cada vez que se necesita lluvia" (MS: 205)142. Paredes menciona igualmente esta 
costumbre: "También acostumbran hacer que los niños completamente desnudos suban 
a los cerros y alturas, llevando velas encendidas y cruces, gritando en coro: 
Misericordia, Señor... Agua por amor de Dios" (1976 [1920]: 119). Ya hemos visto 
varias veces que la oración de los niños es considerada como más eficaz que la de 
los adultos, porque ellos son puros. La desnudez en los cerros altos o en la noche 
es el mayor sacrificio que se puede ofrecer y apela mejor a la compasión de las 
fuerzas de la naturaleza y los seres sobrenaturales143. 
Los ritos de la lluvia son con frecuencia realizados con música y bailes. El 
canto parece ser una excepción. Tschopik es el único autor que lo menciona. Según 
él, en la región de Chucuito se canta la 'canción de la rana' tanto durante los ritos 
que se realizan en el lago como durante los que se ejecutan en los cerros144. 
Los instrumentos musicales preferidos para la ocasión son los pinkillus, consi-
derados como capaces de atraer a la lluvia. En el sur del Perú se usa también el 
chacarero de tallo de cantuta: "se toca para que haya lluvia; es la más alta 
expresión aymara ante los cultivos que empiezan a reverdecer" (Almanaque 1982: 
diciembre). 
En cuanto a las eventuales danzas, existe muy poca especificación, pero creo que 
es oportuno mencionar lo observado por Bandelier en la Isla del Sol a comienzos de 
siglo: "se nos afirmó que la danza llamada chayllpa145 y chokela1*6, es una danza 
de lluvia [...] La ejecución es como sigue: entre los bailarines hay uno que repre-
senta una vicuña; otro con una honda que personifica al cazador y un hombre 
anciano y una mujer anciana que figuran como dueños de la caza. La vicuña escapa, 
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todos corren tras ella y la traen. Luego hacen un simulacro de matarla; vino 
representa la sangre que desparraman" (MS: 254-255). El autor comenta un poco más 
adelante: "Que 'hacer lluvia' estaría relacionado con cazar, es natural. La caza 
subsiste en base a plantas y la limitada vegetación de estas alturas depende de la 
lluvia" (MS: 255). Este argumento no me parece convincente. Pienso más bien que en 
el pasado, en situación de sequía prolongada, se cazaba la vicuña, un animal sagrado 
por antonomasia, para ofrecer el mejor sacrificio posible en función de obtener la 
lluvia. La danza, con el simulacro del sacrificio de sangre, ha substituido a la caza. 
Además de los ritos en los cerros, hay otros en las chacras. Ya hemos men-
cionado el hecho de que se trae agua de las lagunas o vertientes de las cumbres 
para desparramarla sobre los sembradíos. 
Girault describe una ceremonia que se ejecuta con un sapo de piedra: "Si las 
lluvias parecen tardarse o si se quiere tener seguridad de que caerá suficientemente 
en el futuro, se apela a un indio que tiene un sapo de piedra. En compañía de 
otros, se dirige entonces a un campo recientemente sembrado; todo el mundo se 
pone en el centro donde es depositado el sapo, cuya concavidad se presenta por 
encima. Con vino rojo y alcohol, cada campesino comienza a hacer una ch'alia 
alrededor de esta figura. A su vez, el propietario vierte un poco en la concavidad 
del sapo y lo vuelve al aire. Algunos segundos después verte agua sobre su vientre y 
lo vuelve, dejándolo así algunos minutos a fin de que 'ponga sus huevos'. Final-
mente, cada asistente hace una última ch'alia y el sapo es recuperado por su dueño" 
(1988: 307). El mismo autor, en otra parte de su obra, describe lo observado por él 
en los alrededores de Pucarani (prov. Los Andes, La Paz): "Era exactamente el 30 de 
noviembre, día de San Andrés, momento decisivo para la caída de las lluvias; lluvias 
que no son torrenciales todavía, pero que, sin embargo, deben comenzar, lo que no 
era el caso ese año. Unos quince campesinos, hombres y mujeres, recorrían sus 
chacras limítrofes vestidos de una manera particular; los hombres llevaban sus 
chaquetas al revés, las mujeres igualmente sus faldas o sus casacas. Después de 
haber caminado un poco, se sentaron en el centro de sus respectivos terrenos que 
acababan de ser sembrados, y se pusieron a masticar coca tomándola con la mano 
izquierda. Luego, teniendo en la mano izquierda botellas o vasos llenados de alcohol, 
hicieron aspersiones circulares sobre el suelo. Finalmente, siempre con la mano 
izquierda, empezaron a beber. Esta reunión duró hasta acabarse el alcohol. Después 
todos se fueron" (1988: 350-351). Aquí, el llevar prendas de vestir al revés y los 
actos ejecutados con la mano izquierda, cumplían claramente la función de conjurar 
la sequía y atraer la lluvia. 
La Barre menciona nuevamente el papel que juegan los niños en los ritos de la 
lluvia: "Uno de mis informantes dijo que pegan a niños desnudos en los campos para 
implorar lluvia del cielo" (1948: 200). 
Vellard dice que "en Playa Verde, cerca de Oruro, se entierra viva una llama, 
cargada de sacos de sal, para obtener la lluvia" (1981: 169). Un aymara de Oruro, 
me explicó que la sal presente en las aguas del océano Pacífico y en los salares de 
Coypasa y Uyuni, atrae el frío y las heladas, y simboliza los vientos del oeste, 
vientos que no traen lluvia. Al enterrar la sal, junto con la llama como animal 
tradicional de sacrificio, se 'entierra' la mala influencia del oeste, que impide la 
llegada de las lluvias. 
Una curiosa costumbre en relación con la obtención de lluvia presenta Del 
Carpio: "Revolvían los hormigueros, sacaban al sol los animales que viven bajo la 
tierra" (1918: 41)147. Los gusanos viven sobre la tierra especialmente durante la 
época de lluvias; al obligarlos a aparecer en la superficie, se piensa poder atraer a 
la lluvia148. En cuanto a las hormigas, la cosa no está clara. De una observación 
hecha por Paredes se podría colegir que la aparición de estos insectos impide, en 
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realidad, la llegada de las lluvias: "Particularmente las hormigas coloradas, cuando 
abandonan su nido indican que se despejarán las nubes y un sol resplandeciente se 
mostrará en el cielo [...]; y con objeto de que esto suceda los indios deshacen los 
nidos en que se encuentran" (1976 [1920]; 122). 
En caso de extrema sequía, cuando todos los demás medios para atraer la lluvia 
han fallado, se puede recurrir a realizar un sacrificio humano, pero esto es 
completamente excepcional. La víctima será siempre una persona de mala fama, a 
quien se acusa de ser culpable del retraso de las lluvias. En ninguna fuente 
científica se menciona esta eventualidad. Sólo en una fuente literaria se relata un 
caso: en la novela Altiplano de Botelho se acusa al yatiri Basilio Quispe de tener 
relaciones con el Supaya149 y de causar la maldición de los sembrados. En un acto 
colectivo le quitan la vida, convencidos de cumplir un deber para con las fuerzas de 
la naturaleza que están ofendidas por los actos negativos del yatiri1™. En una 
comunicación personal, el autor, Raúl Botelho, me dijo que este caso no se basa en 
un hecho verídico que él haya registrado. 
En cuando a los destinatarios de los ritos de la lluvia podemos formular varias 
preguntas. ¿Cuáles son las fuerzas que controlan la lluvia y determinan la llegada o 
el retraso de la misma? ¿Han conocido o conocen los aymarás una fuerza especial de 
la lluvia? ¿Hay otras fuerzas que pueden ejercer influencia sobre aquella o aquellas 
que controla o controlan la lluvia? Trataremos de contestar estas preguntas. 
Girault, al hablar del antiguo dios del trueno, en un intento de jerarquizar parte 
del supuesto panteón aymara, dice lo siguiente: "esta divinidad del trueno controla, 
según se piensa, dos fuerzas principales que, a su vez, manejan otros elementos 
naturales. Así, para los aymarás, íllapu tiene bajo sus órdenes una primera fuerza, 
Akarapi, que maneja la lluvia, jallu, el granizo, chijchi, el hielo, chullun, la nieve, 
khunu, y el frío, chchisi. La segunda fuerza que controla es Waira, que hace soplar 
el viento, thaya, y en especial el huracán, thaya tumasa" (1988: 50)151. Resumiendo 
el texto en cuanto al tema que nos interesa en este momento, podemos decir que, 
según este autor, la lluvia es controlada por Akarapi y en última instancia por 
íllapu. Fijémonos primero en la figura del íllapu. Efectivamente, las fuentes antiguas 
lo presentan como el dios que controla la lluvia. Así, leemos en un famoso texto de 
Polo de Ondegardo, de 1585: "está en su mano el llouer y granizar y tronar, y todo 
lo demás que pertenece a la región del ayre donde se hazen los nublados" (1916a: 
6)152. Según las creencias de aquellos tiempos, este íllapu sacaba el agua de la 
lluvia de la Vía Láctea, considerada como un río: "Decían más que por medio del 
cielo atravezaba un río muy grande, el cual señalaban ser aquella cinta blanca que 
vemos desde acá abajo, llamada Vía Láctea [...] Deste río, pues, tenían creído 
tomaba el agua que derramaba sobre la tierra" (Cobo 1964 [1653], II: 160). Ahora 
bien, esta figura del íllapu ha prácticamente desaparecido del panteón aymara; sólo 
en algunos diccionarios modernos se encuentra todavía la palabra illapa para 
rayo153. 
Girault presenta como controlador más inmediato de la lluvia a Akarapi, de 
quien dice, además, lo siguiente: "Akarapi puede ser benévolo y enviar únicamente la 
lluvia, pero su acción puede ser nefasta cuando envía el granizo o desencadena un 
frío excesivo" (1988: 68). El mismo autor agrega que en las fuentes antiguas no hay 
referencias a esta figura164, pero - y esto no lo indica el autor - tampoco se 
encuentra en fuentes modernas. Mis amigos aymarás no lo conocen. Sólo en dos 
diccionarios del idioma aymara hemos encontrado la palabra Akarapi. Bertonio dice: 
"Accarapitha. Neuar copos de nieve muy grandes. Accarapi: Los copos mismos" (1612, 
II: 5); y en el diccionario de De Lucca encontramos: "Akarapi. Escarcha" (1983: 
l l ) 1 5 5 . Estos significados no nos dan suficiente argumento para caracterizar al 
eventual Akarapi como fuerza que controla la lluvia, el granizo, la nieve, la helada 
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y el frío, y nos preguntamos si efectivamente existe tal fuerza en el panteón 
aymara. 
Con los espíritus de los cerros como destinatarios de los ritos de la lluvia, 
pisamos suelo más firme. Curiosamente parece tratarse especialmente, aunque no 
exclusivamente, de los cerros que podemos llamar intermedios, o sea, los que en 
cuanto a su altura quedan entre los cerros bajos del altiplano y las grandes 
montañas de la cordillera andina. Son los cerros que se destacan en una determinada 
región, como el Qachaxa, en la parte septentrional de Carangas, el Kaphia, en la 
región meridional del lago Titicaca, el Jipi en la península de Huata, el Pachjiri en 
la zona de Achacachi, el Atojja de Chucuito, y muchos otros. Es a estos cerros que 
se sube para pedir lluvia, considerando el agua que se encuentra en las lagunas o 
vertientes de sus cumbres como jallu urna o urna jallu, 'agua de lluvia', que se 
recoge en recipientes y trae a la chacras como símbolo o anticipo de la lluvia que 
mandarán después los propietarios de la lluvia en agradecimiento por el reconoci-
miento y por las ofrendas y sacrificios que se les ha presentado. Los dueños de 
estos cerros parecen ser los verdaderos dueños o dispensadores de este líquido tan 
esencial para el crecimiento de las plantas. Así lo expresa Tschopik: "Aun cuando no 
existe propiamente un espíritu de la lluvia, hallu, se cree que ésta es controlada por 
el espíritu del cerro Atojja" (1968: 128). También se destaca esta convicción en una 
oración que ha registrado el mismo autor: "Espíritu Atojja, acepta esta p'awaca. Haz 
llover para éstos, tus hijos" (1968: 316). Así se explica también que los que sacan el 
agua de alguna laguna de las cumbres de estos cerros piden perdón y permiso al 
espíritu del cerro, conscientes de que toman parte de aquello que él tiene que 
mandarles por su voluntad y en recompensa por los honores que le han brindado, o 
que no puede mandarles por haber fallado ellos en el cumplimiento de sus deberes 
para con él: "pidiéndole perdón al genio local por su proceder, sacan agua sagrada 
de la laguna" (Vellard 1981: 171-172). 
Para conseguir el favor de estos dispensadores de la lluvia, los campesinos se 
dirigen también a otras fuerzas, que pueden ser consideradas, en este caso, como 
intermediarios: la Pachamama, los grandes Achachilas, los protectores de las 
diferentes comunidades, el espíritu del lago Titicaca156. Hay también otros inter-
mediarios: diferentes santos como las vírgenes, San Isidro, tal vez San Andrés, y los 
difuntos. Finalmente, pueden ser considerados igualmente como intermediarios ciertos 
animales, como las ranas y los sapos: "los espíritus al oír el croar de las ranas y al 
conocer el padecimiento de dicho animales que sufren por falta de agua, se apiadan 
y envían lluvias abundantes para salvar a estos animales sagrados", dice el aymara 
Justino Llanque (1974: 27)157. 
Ya que el objetivo de estos ritos está suficientemente ilustrado: obtener lluvias, 
no hace falta elaborar más sobre este tema. 
74 
3.2.10. Ritos de protección de las chacras 
Durante la época del crecimiento de los cultivos, las mayores amenazas naturales, 
aparte la falta de lluvias, son las granizadas y las heladas. Los campesinos, por un 
lado, tratan de prevenir estas amenazas y, por otro, en caso de que lleguen a 
concretarse, harán todo lo posible para combatirlas y conjurarlas. 
Como hemos visto ya, al final de la época de la siembra, se designa a una 
persona que debe hacerse responsable de la vigilancia de los sembrados. Aparte de 
que debe estar constantemente atento a que hombres y animales no hagan destrozos 
en las parcelas cultivadas, tiene como responsabilidad y tarea principal proteger los 
campos contra las heladas y las granizadas, consideradas no como simples fenómenos 
naturales sino que como amenazas que provienen de las fuerzas de la naturaleza. 
Para poder cumplir con esta misión, el encargado escoge un lugar estratégico, en 
el centro de las chacras o en el punto más alto de la comunidad, desde donde 
ejecutará sus funciones. A veces, se construye un 'calvario', una especie de "altar 
agrícola dedicado a la protección de los cultivos" (Carter & Mamani 1982: 84) o se 
coloca una cruz sobre un 'calvario' existente158. Esta sencilla construcción de 
piedras amontonadas tiene, a menudo, un pequeño nicho en la parte superior en el 
que se ponen ofrendas. En algunas zonas, el responsable es solemnemente instalado 
en su cargo. Carter & Mamani describen de la siguiente manera cómo se realiza, en 
Irpa Chico, esa ceremonia: "Una vez terminado el calvario, todo el grupo, menos el 
jilaqata y el kamana del año anterior, se arrodillaron con la cara hacia el este y 
con Serapio al centro [...] El jilaqata le ofreció hojas de coca al nuevo kamana, le 
pidió que las mascara, y después le ofreció tres vasijas de alcohol puro de caña. A 
medida que recibía cada vaso, Serapio lo tomaba en su mano izquierda y con su 
dedo índice derecho hacía saltar, en semi-círculo delante de él, de la tercera parte 
a la mitad del líquido, pidiendo al mismo tiempo las bendiciones de los espíritus de 
diferentes lugares y montañas. Cuando recibió el tercer vaso, roció la cruz que 
había hecho de palitos con tanto cuidado. El kamana saliente se sacó su poncho 
negro y el chicote de plata tachonado de gemas y con mucha ceremonia los colocó 
sobre los hombros de Serapio [...] Serapio colocó la pequeña cruz en su nicho y 
encendió un fuego en la base del altar con un montón de bosta que había traído" 
(1982: 102). 
Durante los meses del crecimiento de los cultivos hasta el comienzo de las 
cosechas, el responsable de proteger los campos se dirigirá regularmente al 'calvario' 
o al lugar escogido para el cumplimiento de su deber, para orar y para presentar 
ofrendas a las fuerzas de la naturaleza mientras que, al mismo tiempo, investigará 
constantemente el cielo para poder saber qué tiempo se puede esperar. 
En algún momento de este período del año se pueden realizar ritos comunitarios 
para prevenir la caída de granizadas. Según Albo, en la zona occidental de 
Achacachi se efectúan en vísperas de la fiesta de San Andrés159. Curiosamente, 
Zalles dice con respecto a la misma zona de Achacachi, que se celebran después de 
la Semana Santa160, lo que parece extraño ya que por aquella época del año la 
amenaza de granizadas prácticamente ha desaparecido. Ocho indica que en la 
provincia de Chucuito (Puno) "se realiza [este rito] en muchas partes en el mes de 
enero; pero en otras partes suelen realizar en diciembre, febrero y marzo" (1975c: 
3). 
Los ritos reciben diferentes nombres: (jach'a) chhijchhi ttspachu161, '(gran) 
despedida del granizo'; chhijchhi luraya162, literalmente 'mandar hacer granizo', lo 
que significa en este contexto 'el hacer ofrenda para el granizo'; chhijchhitaki 
mayisiña, "oración para pedir que no granice" (Büttner & Condori 1984: 35), о 
simplemente ruwamintu163, del castellano 'ruego'. 
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En la provincia de Chucuito164, donde los ritos duran mas de dos días, en la 
fecha acordada se realizan primero las 'vísperas' en la iglesia o la capilla de la 
comunidad Al anochecer los comuneros se reúnen allá y durante vanas horas se 
dedican a rezar y cantar, mientras que, al mismo tiempo, hacen libaciones y 
sahumerios, interrumpiendo de vez en cuando estos actos para un descanso durante 
el cual mascan coca y beben alcohol 
El día siguiente, a temprana hora, todos se reúnen nuevamente en la capilla, 
junto con doce niños y niñas que representan angeles y que han sido escogidos para 
dirigir sus oraciones a los espíritus del granizo, a otras fuerzas de la naturaleza y a 
los seres sobrenaturales, en favor de la comunidad Todos están en ayunas Después 
de una breve permanencia en la capilla, se dirigen todos cantando al calvario de la 
comunidad, llevando la imagen de algún santo, con preferencia la de Santiago Al 
llegar al calvario se colocan alrededor del mismo y empiezan a rezar, levantando al 
mismo tiempo los braseros que han traído Luego se hace un acto de arrepentimiento 
y de penitencia de rodillas, dan vanas vueltas alrededor del calvario Cerca del 
mediodía vuelven a la comunidad y entran nuevamente a la capilla, donde se sirven 
de la comida especial que se ha preparado 
Hacia el anochecer de ese mismo día, los líderes de la comunidad se reúnen en la 
casa del mayordomo de la iglesia, junto con el yatin Este ultimo 'lee' la coca para 
discernir a que hora y en que lugar deben realizar el rito de la presentación de 
ofrendas complejas (misas) Se preparan vanas ofrendas y a la hora establecida se 
dirigen al lugar escogido para la ceremonia Alia preparan una pequeña fogata y 
después de haber pedido permiso a los destinatarios del rito, arrodillados alrededor 
del fuego, colocan las ofrendas sobre el y hacen libaciones sobre las ofrendas y el 
fuego Luego se retiran de alla y se dirigen a un lugar no muy distante, para 
observar cómo se consumen las ofrendas y que señales reciben de las fuerzas de la 
naturaleza Durante cierto tiempo, hacen nuevas libaciones, beben alcohol y mascan 
coca Finalmente, besan el suelo y todos se desean 'buena hora' 
Patch describe las ceremonias que "son realizadas en todas las comunidades de 
Manco Capac" (1971 10) También aquí se preparan ofrendas cuyos ingredientes 
principales son huevos envueltos en lanas de color, cuyes y fetos de llama Orando, 
se hacen libaciones sobre estas ofrendas Algunos campesinos seleccionados llevan 
estas ofrendas a un lugar apartado y no cultivado donde las queman Luego vuelven 
a la comunidad y al llegar exclaman que han capturado al granizo llamado 'ladrón', 
presentando un escarabajo que han encontrado en el lugar donde quemaron las 
ofrendas "El yatin coloca el escarabajo en un cuerno de vaca que cierra con 
estiércol y empieza a golpear el cuerno con un látigo, diciendo 'Ladrón ingrato, no 
estas satisfecho con todo lo que te hemos pagado y quisieras seguir atreviéndote a 
venir a este lugar Por tu atrevimiento te castigaremos'" (Patch 1971 11) Luego se 
hace un atado amarrando el cuerno a una cruz de palmera bendecida Domingo de 
Ramos, otra cruz de madera, una botellita con agua bendita y semillas de kuti kuti 
(Prosopis sp ) Uno o dos de los participantes agarran este atado y huyen con el de 
la comunidad, perseguidos por los demás que tratan de azotarles con látigos y de 
tirarles piedras Los que llevan el atado se escapan y se dirigen a una cueva donde 
esconden el atado165 
En otras zonas se realizan ritos semejantes, siempre con variaciones o peculiari-
dades regionales "este rito vana en algunas comunidades, ya que en otras partes el 
rito sólo ofrecen de día, en otras partes de noche, muchos hacen y ofrecen 
simplemente coca misa o incienso misa, donde no participa la comunidad, sino los 
líderes son los únicos que ofrecen al granizo una simple αν/α (ofrecimiento de coca 
con cópala)" (Ochoa 1975c 9)1 6 e 
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Cuando efectivamente amenaza granizar o ya ha empezado a caer el granizo, los 
campesinos harán todo lo posible por conjurar la amenaza o para deshacerse cuanto 
antes de este perjudicial fenómeno natural 
El primer responsable de combatir el peligro es el encargado oficial de proteger 
las chacras Se esforzará en emplear todos los medios que esten a su alcance para 
cumplir con su deber dirigir vehementes oraciones a los espíritus del granizo, mover 
su chicote en dirección del granizo u ondear la cruz del calvario, hacer libaciones 
con alcohol puro o desparramar agua bendita, echar ceniza en dirección del granizo 
o esparcir sal sobre las chacras Gritará contra el granizo "(Aléjate, espíritu, lleva 
tu maldición a la comunidad vecina, ellos tienen mejores cosechas que nosotros' 
Aquí solo tenemos miseria, no pierdas tu tiempo aquí, anda a buscar algo mejor" 
(Carter & Mamani 1982 103) En caso de emergencia, tocará el pututu, un cuerno de 
vaca, tanto para espantar al granizo como para alarmar a los comuneros Prendera 
fuego cerca del 'calvario' o sobre una colina, y todos los demás lo harán igualmente 
"Algunos suelen amarrar trapos en un palo mediano, luego echan querosene y, 
encendido, lo dejan en la parte más alta o más visible de la casa" (Ochoa 1975c 3) 
Todos levantan gritos contra el granizo diciendo "Pasa, pasa, pasa, Achachtla" A 
veces, hacen reventar dinamita para espantar al granizo Suelen golpear a los niños 
para que chillen y a los perros para que aullen y con este recurso apelan a la 
compasión del espíritu del granizo El responsable de proteger las chacras quemara 
ají en el fuego, huesos de pescado, un feto de burra y hojas de palmeras bendeci-
das en Domingo de Ramos Quemará incienso lo que, a veces, se hace también en los 
patios de las casas Recogerá granizo en su sombrero, les echará sal y los arrojara 
al fuego, para que se derritan, diciendo reiteradamente "Chullu", lo que quiere 
decir "Que se derrita"167 Patch dice que en caso de que las granizadas sigan 
dañando los cultivos, "se sellan granos de granizo con estiércol en un cuerno de 
vaca El cuerno es pegado nuevamente con látigos y finalmente arrojado en la parte 
mas profunda del lago Titicaca" (1971 13) También se preparará ofrendas para 
quemarlas en el fuego168 Carter & Mamam dicen que "si después de todas estas 
medidas las cosechas sufrieran grandes perdidas, el kamana pagana altas sumas de 
su bolsillo y solicitaría contribuciones de otras personas para encargar a los magos 
locales que se ocuparan de ofrecer las 'misas' necesarias para aplacar a los espíritus 
enfurecidos (1982 103) 
En caso de amenaza de heladas o de aparición de heladas, los actos son muy 
semejantes a los que acabamos de describir Nuevamente el responsable de proteger 
a las chacras es el primero que debe entrar en acción "se pasaría toda la noche 
cerca del altar, manteniendo un fuego grande con bastante humo, haciendo sonar su 
pututu, ondeando ramas de palmera bendecidas por el cura, haciendo ofrendas de 
incienso y de alcohol y gritándoles a los esp'ntus de la helada que se alejen de Irpa 
Chico y lleven su maldición a las comunidades vecinas" (Carter & Mamam 1982 102-
103) Cuando las heladas son muy peligrosas, todos los comuneros participaran en los 
intentos de combatirlas y de conjurarlas Estos mismos autores escriben "A eso de 
las nueve de la noche, temiendo que la temperatura siguiera bajando, la gente salía 
a los patios de sus casas Casi todos encendían fuegos, usando toda la paja vieja y 
bosta de la que podían prescindir A medida que los fuegos se apagaban, hacían 
arrodillar a todos los niños juntos en el centro del patio para gritar hacia el este 
"Andate de aquí, helada Andate a otra parte" Algunos sacaban luego sombreros de 
sus casas y los colocaban en un circulo boca arriba Otros hacían sonar los pututu 
y gritaban a voz en cuello "Andate, helada, fuera de aquí" (1982 86) 
La más antigua referencia a un destinatario especial de los ritos contra el 
.granizo y la helada la encontramos en Polo de Ondegardo "hiziesen veneración al 
Chucudla para que no helase ny graniçase" (1916c [1571] 113) Chucuilla, expresión 
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quechua que Cobo traduce por 'resplandor de oro' (1964 [1653], II: 160), es uno de 
los nombres de la antigua divinidad del trueno, Illapu, que controla los fenómenos 
naturales como la lluvia, la nieve, la helada y el granizo. Hemos visto ya que esta 
divinidad desapareció del panteón aymara, siendo substituida por el apóstol Santiago. 
Por eso no puede sorprender que los campesinos de Chucuito lleven imágenes de 
este santo al calvario donde realizan sus ritos contra el granizo169. Sin embargo, no 
está claro si efectivamente Santiago es destinatario de estos ritos; parece más bien 
un intermediario. 
Resulta difícil determinar cuál de las fuerzas de la naturaleza es considerada en 
la actualidad como el 'espíritu del granizo' o quiénes son los 'espíritus del granizo'. 
Pertenece a la esfera de los Achachilas: lo llaman janq'u punchun achachila170, 
'abuelo de poncho blanco', o janq'u qhawam achachila111, 'abuelo de coraza blanca'. 
Pero, por lo demás, esta figura se pierde en lo legendario. Un informante de 
Tschopik dijo: "Es un espíritu ocioso que no quiere cultivar sus campos y no quiere 
permitir que otros lo hagan" (1968: 129). Un dicho aymara presenta la misma idea: 
"Chhijchhisa, juyphisa, thayas jayra jakenacan wawapawa - El granizo, la helada y 
el viento son hijos de los ociosos" (Sayritupa 1979: 57). Estas afirmaciones se basan 
en una leyenda que narra el aymara Ochoa172. En la época de Dios Padre, el 
awkipacha173, es decir, la primera época de la historia, "no existía el granizo, la 
helada, vientos huracanados y otras plagas. Toda la humanidad vivía felices porque 
no conocían ninguna clase de sequías, miseria, etc. Todos los cultivos producían 
bien y en abundancia". A lo largo, esta situación cómoda causaba la flojera y la 
miseria entró en el mundo. Una viuda, que se quedó con tres hijos flojos, deses-
perada por la falta de alimentos, primero escarbó las papas de otra familia y fue 
castigada por los dueños de la chacra; luego "hizo comer a sus hijos sopa de carne 
extraída de uno de sus muslos", lo que le causó la muerte. Los hijos decidieron 
vengarse de los dueños de la chacra y se convirtieron: "el hermano mayor en 
vientos huracanados, el segundo en granizo y el tercero en la helada". Desde aquel 
momento existen estas plagas en el mundo. 
Frontaura, en su obra Mitología aymarakhechua, cuenta una leyenda totalmente 
diferente: "Chchijñi había enviudado misteriosamente varias veces/ Era la quinta vez 
que se casaba. Y murió también su mujer. Los Yatiris tomaron parte: no se casaría 
más. Chchijñi salió en comisión como Chhaski174. A su regreso, se trasladó a las 
montañas a morar con los Achachilas. Desde allá baja con otros espíritus malos y 
destroza las cosechas. Cada granizo es un espíritu malo. Chchijñi es uno de ellos" 
(1935: 112-113). 
La leyenda que presenta Ochoa parece la más difundida. En relación con este 
relato, se comprende que los que se dirigen al espíritu del granizo suplicándole que 
se vaya a otra parte, lo llamen 'flojo' y 'ladrón', y que lo capturan simbólicamente 
para expulsarlo. 
Una creencia muy conocida en relación con este espíritu del granizo es que es 
acompañado por los niños que han muerto sin haber recibido el bautismo175; ellos le 
modelan las bolas de hielo. 
En cuanto al lugar donde vive el espíritu del granizo, encontramos muy pocos 
datos. Tschopik dice que los aymarás de Chucuito "creen que este espíritu reside en 
la isla Amantani, en el lago Titicaca" (1968: 129). Vellard informa que "el padre 
principal del granizo es el Caca-Аса, el pico oriental del Huayna Potosí [...] Cuando 
el granizo amenaza, el campesino le ofrece ofrendas y canta: 'Perdón, Caca-Aca, 
perdón, no nos envíes el granizo'" (1981: 129). Este dato es interesante porque ya 
en 1638 Calancha hizo una mención especial de esta montaña al hablar de las 
creencias de los aymarás de Pucarani (prov. Los Andes, La Paz): "Los ídolos que 
adoravan estos Indios eran los fronterizos de cerros nevados, dando más adoración 
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al que tenía mayor alteza. En los que gastavan más sacrificios, i estremavan el culto 
era en el cerro Illimani Cullcachata, i en el más frontero del pueblo llamado 
Cacaaca, éste por ser muy eminente i estar siempre nevado, fue muy venerado de 
todos los desta Provincia de Omasuyos" (1978: I960)176. 
Sobre el espíritu del hielo tampoco sabemos mucho. Según Girault se lo llama 
saxra wiphina, 'espíritu maligno del hielo', y "se lo imagina como un gran anciano 
de raza indígena, flaco y con largos cabellos blancos" (1988 [1972]: 1 0 3 ) m . Viviría 
en la constelación de las Pléyades, desde donde baja a la tierra provisto de una 
gran bolsa con rayos de hielo que derrama sobre los campos cultivados178. 
Al igual que en el caso de los ritos de la lluvia, en las oraciones que acompañan 
los ritos contra el granizo y la helada, se invoca a los demás Achachilas, los 
grandes y pequeños protectores de las comunidades y, también, a los 'santos y 
vírgenes' católicos. No son destinatarios en sentido estricto, sino más bien inter-
mediarios, que pueden interceder frente al espíritu del granizo y el espíritu del 
hielo en favor de los campesinos. 
El objetivo de los ritos que hemos descrito es bastante claro: combatir y 
conjurar aquello que puede poner en serio peligro el normal desarrollo y crecimiento 
de las plantas y, por ende, la futura cosecha. En parte, se emplea la tecnología 
empírica, prendiendo fuegos y esparciendo sal sobre las chacras. Pero como la causa 
de la amenaza no es exclusivamente natural, se emplea también la tecnología 
simbólica, concretamente aquella que se usa cuando se trata de conjurar o contrar-
restar un maleficio. El cuerno izquierdo de la vaca, ch'iqa waxra, es frecuentemente 
usado con fines maléficos. En este caso, se usa para obligar al granizo a alejarse 
del lugar donde amenaza con hacer estragos. Paredes ilustra esta idea con el 
siguiente ejemplo: "Cuando se produce la creciente de un río por la abundancia de 
lluvias, acostumbran poner un cuerno de buey en la ribera amenazada de inundación, 
porque suponen que las avenidas son presididas y guiadas por el diablo, quien al 
notar un cuerno cree que se encuentra escondido en el lugar un compañero suyo y 
por no tener inconvenientes con él o herirle, desvía la corriente por otro lado" 
(1976 [1920]: 152). El feto de la burra, considerado como el más insignificante, sólo 
es usado en maleficios: debe atontar al espíritu del granizo. El estiércol y los 
huesos de pescado quemados producen un olor insoportable que debe ahuyentar a 
este espíritu. El kuti kuti, literalmente 'vuelve, vuelve' (del verbo kutiña, 'volver'), 
simboliza el deseo de que el espíritu del granizo vuelva al lugar de donde procede y 
deje en paz a los hombres. Finalmente, los símbolos cristianos, las hojas de palmera 
bendecidas en Domingo de Ramos y el agua bendita, hasta ahora son usadas también 
en muchas zonas de Europa como medios de conjuración, concretamente contra los 
rayos que podrían caer sobre las casas y provocar incendios. 
3.2.11. Ritos contra la lluvia 
La lluvia es el elemento más indispensable para el crecimiento de las plantas en el 
altiplano, pero, algunas veces, las precipitaciones pueden llegar a ser tan intensas y 
de tan larga duración que se convierten, a su vez, en una amenaza para la 
agricultura. Como esto, sin embargo, es algo excepcional, no hay ritos muy 
elaborados para contrarrestar este fenómeno. Dos autores afirman que no existen 
ritos para combatir a las lluvias excesivas. Así, dice Tschopik: "El aymara de 
Chucuito no parece conocer ninguna ceremonia especial que impida la lluvia" (1968: 
316). Y Vellard afirma: "No existe ningún rito para hacer cesar la lluvia demasiado 
abundante. El fenómeno además es raro y los indígenas se resignan diciendo: 'Es la 
voluntad de Dios"' (1981: 172). 
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Estas afirmaciones son demasiado tajantes. Ya en el vocabulario de Bertonio se 
encuentran dos expresiones que indican algo como un rito contra la lluvia. La 
primera es: "Phusarpaatha. Echar el aguacero soplando, como suelen los hechiceros 
con sus embustes, para engañar a los indios" (1612, II: 281). Esta costumbre la 
registró también La Barre en 1948: "Durante la época de crecimiento, si llueve de 
tal manera que los cultivos son perjudicados, todos los que han nacido en la época 
de lluvias entran en los campos y soplan, ya sea sólo con el aliento, ya sea con 
humo de tabaco, en la dirección de donde viene el viento, para que se vaya" (1948: 
85). El autor se equivoca cuando dice que entran en los campos "todos los que han 
nacido en la época de lluvias". De hecho, se trata de los que han nacido en la época 
seca: ¡con lo húmedo se combate lo seco! 
Esto ya se advierte en la segunda expresión de Bertonio: "Tunqui. Vn paxaro 
grande como lechuça, que tiene las plumas amarillas. Tunqui aatutha. Leuantar este 
paxaro en vn palo, como esperado para que no llueue, es superstición de indios" 
(1612, II: 364). De esta ave de los Yungas, llamado también gallito de roca, los 
campesinos creen aún hoy que trae suerte. La disecan y la guardan en sus casas, 
convencidos de que puede protegerles contra males y desgracias. Bertonio es el 
único autor que menciona la costumbre de exponer esta ave disecada para combatir 
las lluvias excesivas. Ninguno de mis informantes aymarás la conoce. Sin embargo, es 
muy común que en caso de precipitaciones prolongadas se abran sepulcros y se 
saquen calaveras o partes de esqueletos para exponerlas al aire libre y así, por la 
sequedad de los vestigios humanos, combatir la lluvia. El primero que ha registrado 
esta costumbre ha sido Bandelier: "cuando llueve mucho, desentierran algún esqueleto 
humano y lo exponen diciendo: 'Cuando llueve mucho, algunos muertos deben ser 
sacados'" (MS: 203). En otra parte del mismo manuscrito, dice este autor: "La 
creencia de que los cráneos de los chullpas179, expuestos a la luz del día, disipan 
las nubes y arrojan la lluvia, es general entre los aymarás. Con frecuencia sacan 
estas calaveras y las dejan decaer en aire libre, cuando la lluvia es demasiado 
abundante" (MS: 188). Paredes presenta esta costumbre de una manera más inter-
pretativa postulando: "Cuando las lluvias son excesivas, acostumbran descubrir los 
túmulos antiguos o chullpas, para que las almas de sus antepasados las hagan cesar 
y no se inunden y remojen sus huesos" (1976 [1920]: 119)180. Conocemos solamente 
un caso de desentierro del cadáver de una persona recién fallecida para contrar-
restar la excesiva caída de lluvias - justamente en la provincia de Chucuito, de la 
cual ha dicho Tschopik que no se conocen ceremonias especiales para impedir la 
lluvia. Preston presenta en su Diano de Sania Lucia el siguiente testimonio de una 
de sus informantes: "Ella continuó: 'Demasiada lluvia. La lluvia sigue cayendo. La 
chacra está mal, apesta. Con el paq'o1*1 hemos desenterrado el cadáver de Eustasio 
Condori, el muchacho que murió justo cuando empezó a llover. Hemos hecho una 
mesa y lo hemos cubierto con k'antutas182. Lo hemos dejado al aire libre toda la 
noche. En la mañana lo hemos enterrado nuevamente. Ahora creemos que las lluvias 
pararán'" (1977, IV: 44-45). 
Parece contradictorio que en el caso de la fiesta de los difuntos se saquen 
esqueletos o calaveras de los sepulcros para que las almas intervengan para que 
haya suficientes lluvias para el crecimiento de los cultivos mientras que en caso de 
lluvias excesivas se saquen estos restos mortales para contrarrestar las precipita-
ciones. Sin embargo, los casos son diferentes. Una vez por año se festeja a las 
almas de los difuntos, se les alimenta abundantemente para que durante el año hasta 
la siguiente fiesta actúen en favor de sus familiares y no perturben la tranquilidad 
de sus hogares. Los esqueletos y calaveras que eventualmente se sacan de los 
sepulcros simbolizan entonces la presencia de las almas. Después de esta fiesta183 
hay que dejar en paz a los muertos porque, según la creencia general, perturbar su 
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tranquilidad significaría causar sequías. Por eso, los aymarás siempre se han opuesto 
a la realización de excavaciones, particularmente de las chullpas, y han tratado de 
impedirlas. Pero en caso de lluvias torrenciales se pueden abrir los sepulcros par? 
que el tiempo se vuelva más seco. 
Tschopik menciona otra práctica para combatir la lluvia. Uno de sus informantes 
le dijo que "cuando llueve demasiado, se arrojan al fuego serpientes vivas" (1968: 
316). Parece que tenemos aquí una reminiscencia del antiguo dios del trueno, Illapu, 
que, entre otros elementos metereológicos, controla la lluvia: una de sus manifes-
taciones principales es el relámpago, el cual se asocia con la serpiente por su 
reptación. De la misma manera se asocia a las serpientes con la lluvia y, al 
deshacerse de ellas, se cree librarse de las lluvias. 
Decíamos que cuando la sequía es extrema y de larga duración, se puede 
decidir, excepcionalmente, recurrir a un sacrificio humano. En caso de lluvias 
prolongadas y de inundaciones fuertes, se puede igualmente recurrir a esta medida 
extrema. Un caso muy conocido fue el sacrificio humano que se realizó en una 
comunidad de la provincia de Huancané, del departamento de Puno, a fines de 
febrero de 1986. Este caso tenía relación con la enorme subida del nivel del lago 
Titicaca y las grandes inundaciones que hubo en las zonas ribereñas del lago, que 
destruyeron totalmente los sembrados del año. A pesar de que la autoridad máxima 
del departamento de Puno declaró a la prensa que "para aplacar lluvias, inundaciones 
o sequía, sacrificios humanos son cosa frecuente en Puno"184, tenemos que 
interpretar este hecho como de naturaleza muy excepcional. 
Llama la atención que en ninguna de nuestras fuentes se menciona a los 
destinatarios de las prácticas con que se trata de combatir las lluvias excesivas. Sin 
embargo, podemos suponer que son las mismas fuerzas de la naturaleza las que son 
invocadas en caso de ausencia duradera de lluvia, es decir, aquellas que ejercen el 
control sobre este elemento natural. Los muertos deben ser considerados solamente 
como intermediarios. 
3.2.12. Los ritos de la pre-cosecha 
A comienzos de febrero los campesinos realizan una inspección de sus cultivos: 
investigan cómo las plantas van desarrollándose. Es motivo para ejecutar algunos 
ritos sencillos. Lo hacen tradicionalmente en la fiesta de la Virgen de la Candelaria, 
el 2 de febrero. 
En algunas zonas, como, por ejemplo, en la de Achacachi (prov. Omasuyos, La 
Paz)185, en la noche del Γ de febrero, las autoridades de la comunidad visitan las 
chacras junto con los yatiris y realizan una q'uwacha, un sencillo acto ritual en que 
queman especies de q'uwa {Satureia boliviana), un pequeño arbusto que es muy 
conocido en el altiplano. En Carangas (Oruro) se hacen oraciones en la capilla de la 
comunidad. 
En la mañana del 2 de febrero se hace la visita a las chacras. Es un acto más de 
tipo familiar y realizado preponderantemente por mujeres. Para crear un ambiente 
festivo se colocan, a veces, banderitas blancas o banderitas de papel de distintos 
colores en las chacras186. También se suele colocar cruces de madera, adornadas con 
serpentinas, en el centro de los diferentes campos187. 
Con bosta que han traído de sus casas, encienden pequeñas fogatas en las que 
harán luego un sahumerio, echando copal y q'uwal6i. También se puede quemar 
incienso en pequeños braseros189. 
El acto central consiste en llamar a los espíritus de los productos y en escarbar 
algunas plantas. Los participantes agarran el paño en que han traído la bosta o el 
tejido en que las mujeres llevan su coca, y lo sacuden en todas direcciones mientras 
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rezan diciendo: "Ven, ven, de todos los campos ven a éste. De todos los lados, ven 
aquí" (Carter & Mamani 1982: 103). Después de cierto rato, pasan a buscar algunas 
plantas bien formadas y las escarban cuidadosamente, preocupados por no dañarlas. 
Luego hacen libaciones con alcohol y vino sobre las papas que han encontrado y 
también sobre las mismas chacras. 
Celebran el acontecimiento con la presentación de ofrendas, generalmente una 
muxsa misa, una ofrenda dulce190. 
Por último, las mujeres amarran el pasto que crece a los bordes de las chacras, 
anudándolo. Alien dice con respecto a este detalle: "Esta acción de amarrar encierra 
y mantiene los efectos benéficos del rito para la chacra" (1972: 19). 
Al volver a sus casas, llevan las plantas con los tubérculos que han escarbado 
para preparar más tarde una sopa especial con ellos. Barstow dice al respecto: "Pero 
antes de que este producto pueda ser cocido (junto con ají y cuy), debe guardarse 
durante un día entero sobre un awayu en la casa de los cultivadores, junto con una 
vela prendida y una imagen de la Virgen de Copacabana" (1979: 227). El 3 de 
febrero se consume esta comida ritual. 
Los destinatarios de estos ritos sencillos de la pre-cosecha son, en primer lugar, 
los espíritus de los productos, llamados en forma colectiva 'el espíritu de la 
chacra'191 o 'el espíritu de la cosecha'192. Los nombres que se les da son al mismo 
tiempo los nombres rituales para los productos. El nombre que encontramos con 
mayor frecuencia es ispalla; también mama ¡spalla o ¡spalla mama. El primero en 
registrar esta palabra fue Miranda, en su diccionario de 1970: "[spalla. Víveres, 
productos agrícolas" (1970: 173). Luego encontramos los siguientes significados: 
"Ispallanaca: espíritus que velan por las chacras" (Ochoa 1979: 2). "Ispalla. Nombre 
dado a la papa grande y gemela193 en una ceremonia agrícola; sin. ispall mama. 
Ispalla. Espíritu de los productos agrícolas" (Büttner & Condori 1984: 62). La 
siguiente lista con otros nombres, nos enseña que entre estos espíritus hay tanto 













'señora que corre' 
espíritus masculinos 
oca apill tata 'señor oca' 
papa jach'a mallku 'mallku grande' 
cebada waranqa ispilan 'mallku de mil espigas'194 
mallku 
Como en casi todos los ritos, la destinataria es también la Pachamama. Otros 
destinatarios son los Achachilas, a quienes se presentan ofrendas. Las q'uwachas son 
ofrecidas también a los Anchanchus, esos espíritus de carácter maléfico a quienes 
siempre hay que tener en cuenta196. 
El objetivo inmediato de los ritos de comienzos de febrero es procurar que las 
plantas logren un buen desarrollo. Por eso Mamani puede llamar a estos ritos: 'ritos 
de crecimiento' (1988: 117). Por medio de ellos, se alimenta a las plantas que están 
creciendo, "propiciando una vez más las fuerzas femeninas de la fertilidad" (Barstow 
1979: 227-228). 'Ispallaru manq'ayañani: haremos comer a los productos', dicen los 
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aymarás mismos196. Esta idea se expresa también en la comida ritual que se sirve el 
3 de febrero, ya que contiene los mismos ingredientes fecundadores que la comida 
ritual de la siembra. Y en las oraciones los campesinos expresan su esperanza de 
"que las papas lleguen a ser grandes y que vengan papas de otras parcelas a parar 
en las suyas" (Carter & Mamani 1982: 257). Así se presenta ya el objetivo último: 
obtener una buena cosecha. 
3.2.13. Anata: otra celebración de la pre-cosecha 
Averiguar cómo las semillas que han puesto en la tierra están desarrollándose, es 
algo importante para los campesinos aymarás: quieren saber si hay motivo para ser 
optimistas con respecto a la próxima cosecha o si, en cambio, tienen que resignarse 
ante la perspectiva de no poder esperar mucho de la tierra, a pesar de todos sus 
esfuerzos. De todos modos, quieren ser más optimistas que pesimistas: cada año lo 
manifiestan en la fiesta que se llama Anata, 'juego', y que se celebra en el curso 
del mes de febrero o en la primera quincena de marzo y que coincide con el 
Carnaval cristiano. 
Por falta de datos históricos, no sabemos si originalmente los ritos sencillos de 
la pre-cosecha que describimos en el acápite anterior y los ritos que se ejecutan 
actualmente en uno de los días de la semana de Carnaval, que son igualmente ritos 
de pre-cosecha, eran realizados en una misma fecha o si siempre ha habido dos o 
más momentos en que se controlaba el desarrollo de los cultivos. 
Tampoco sabemos cuándo se ha empezado a dar el nombre Anata a los festejos 
por motivo de la pre-cosecha. En Bertonio, el verbo anataña tiene todavía un 
significado general. En la primera parte de su vocabulario encontramos: "Jugar: 
Anatatha; hablando generalmente" (1612, I: 273). En la segunda parte del mismo 
vocabulario encontramos simplemente: "Anatatha. Jugar" (1612, II: 19). Sin embargo, 
parece que en verdad se trataba de un juego de ambiente festivo porque también 
encontramos: "Fiestas, o juegos: Anataña" (1612, I: 241). Qué juegos jugaban no está 
claro, ni tampoco si había una relación entre estos juegos y los ritos de la pre-
cosecha197. Como fuere, en los diccionarios modernos se identifica Anata, sin más, 
con el Carnaval198. 
3.2.13.1. La preparación de la música 
La música es un elemento importante, por no decir indispensable, en los ritos 
agrícolas. Según hemos visto al hablar de los ritos de los difuntos y de la lluvia, los 
tonos que producen los instrumentos musicales influyen sobre los fenómenos 
naturales y contribuyen así a que el crecimiento de las plantas pueda realizarse en 
forma regular. Mientras que antes de la época de las lluvias y en caso de sequía 
prolongada, son los pinkillus los instrumentos más apropiados para ser tocados, 
porque atraen la lluvia, al final de la estación lluviosa y en especial en la fiesta de 
Anata, se toca con preferencia la tarqa, un aerofano cuyo sonido alegre causa la 
cesación de las lluvias y anima a los cultivos a seguir desarrollándose hasta el 
momento en que pueda empezar la cosecha. 
Algunas semanas antes de la fiesta de Anata - "en algunos lugares el 20 de 
enero, fiesta de San Sebastián; en otros el 2 de febrero, fiesta de la Candelaria" 
(INDICEP 1973a: 4) - los músicos sacan los instrumentos de los lugares donde los 
han guardado para empezar los ensayos. Lo más importante es que, como dicen los 
campesinos, entren nuevas melodías en los instrumentos, o que, en caso de que 
vayan a estrenar instrumentos nuevos, éstos reciban las melodías del 'dueño de la 
música'. Con este fin, los músicos se dirigen por la noche a un lugar apartado 
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donde se encuentra una vertiente o un manantial "no cualquier lugar con agua debe 
ser un tal donde el 'agüita salte' Es decir, donde se produzca sonido" (Martínez 
1976 287) Alia habita el Sinnu (castellano 'sereno')199 o sinnu mallku200, un 
espíritu generalmente considerado como peligroso201, que es el dueño de las 
melodías y sabe transmitirlas a los instrumentos202 Para que sus instrumentos sean 
templados o 'serenados'203, los músicos tienen que enfrentarse con el Sirmu, lo que 
de ninguna manera es fácil y requiere de todas sus fuerzas Martínez resume de la 
siguiente manera el relato de un famoso musico de Lunlaya, norte de Chile "El acto 
era en extremo peligroso, pues se trataba de enfrentarse con Supay204 y requería de 
toda su energía espiritual y valor para resistir el momento en que este llegaba 
Cualquier debilidad le seria fatal Supay se apoderaría de su alma y el enloquecería 
Era indispensable darse fortaleza con abundantes ch allakus20S, oración y akulli206 
Pero el riesgo bien vaha la pena Supay soplaba sobre el instrumento nuevo y, a 
partir de ese instante, todos los versos posibles estaban ya en el pinkillu La musica 
entera del universo estaba ahí depositada No seria el musico sino el instrumento 
mismo el que tocaría" (1976 287) Personalmente, hemos podido observar una vez tal 
'serenar' de nuevos instrumentos en una comunidad aymara de los Yungas (La Paz) 
fue en la comunidad de Tocorom, en enero de 1971 Con un grupo de diez jóvenes 
fui, una noche de luna llena, a una cascada Cada uno llevaba consigo un par de 
zamponas (sikun) nuevas Al llegar a la cascada, los jóvenes se colocaron en semi-
círculo delante de la misma y después de haber rezado durante algunos minutos, 
empezaron a probar los instrumentos Durante mas de una hora intercambiaron las 
zamponas, en silencio, sin tocarlas todavía verdaderamente, solo susurrando en ellas, 
concentrándose y buscando la armonía perfecta de los pares de instrumentos y del 
conjunto De repente las zamponas estaban 'serenadas' cada musico había en-
contrado el par perfecto, y entonces empezaron a tocarlas con todo entusiasmo, 
sacando hermosas melodías 
Tocar musica dentro del contexto de las actividades y ritos agrícolas no es 
simplemente una acto de divertimiento, no se trata de dar realce a estas actividades 
o ritos Mas bien, es otro esfuerzo mas para garantizar una buena cosecha y para 
que la vida continue Y, para que este esfuerzo sea eficaz, hay que prepararse, hay 
que ensayar para lograr la combinación más perfecta Esta preparación comienza con 
el enfrentamiento con el Sirtnu se trata, nuevamente, de un medir de fuerzas Al 
concentrarse totalmente, al desplegar toda su energía y valor, el musico puede 
conseguir que lleguen a su instrumento los tonos y las melodías que, sacados en el 
momento oportuno, puedan contribuir a que los campos produzcan lo necesario para 
vivir y seguir existiendo 
3 2 13 2 Alt'ap uru (tuminku) día (domingo) de compras 
El domingo de quincuagésima, los campesinos de las diversas comunidades de una 
determinada región se dirigen al pueblo central para comprar todo aquello que se 
necesita para celebrar la fiesta de Anata que, normalmente, dura toda una semana, a 
saber, hasta el domingo de Tentación Por eso se llama a este domingo alt ар uru o 
alt'ap tuminku, 'dia o domingo de compras' 
Los compradores son acompañados por conjuntos de músicos y grupos de 
bailarines Las autoridades de las comunidades les dirigen En el pueblo se realiza 
una especie de concurso folklórico en que participan las comparsas de las diferentes 
comunidades de la zona 
En vanas regiones se realizan 'batallas rituales' pacificas "Se echan flores y 
confites con la denominación de chayahua207 y se golpean las espaldas con el fruto 
del membrillo o lucma (Lúcuma obovata Η В К ), encerrados en unos aparatos 
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colgantes tejidos de lana de colores variados y pintorescos, llamados huichi huichi" 
(Paredes 1976 [1920]: 195-196). Bandelier observó en 1895, en la Isla del Sol, que los 
campesinos de la comunidad de Challa y de la estancia de Kea, se enfrentaban para 
"cambiar [. .] hondazos de duraznos" (1914: 208). El hecho de que las 'armas' que se 
usan son llamadas wichi wichi, nos hace pensar que aquí se trata de una sustitución 
pacifica de los combates violentos que se realizan todavía en algunas zonas con 
motivo de otras fiestas: el wicht wichi es, como hemos visto, una de las armas 
usadas en el tinku de la fiesta de los difuntos y de otras fiestas. Además, el uso de 
frutas, en especial del membrillo, nos indica que esta 'pelea' se efectúa con la 
finalidad de conseguir una buena cosecha: se espera que las papas tengan el tamaño 
de los membrillos208. 
Al final de la tarde, se da la bienvenida al Anata, una persona disfrazada que 
personifica al espíritu de esta fiesta anual de la pre-cosecha "Anata Wavna, el 
Carnaval Nuevo, llega al campo prodigando abundancia a los campesinos aymarás, 
con el la papa nueva, la quinua, las flores, las mariposas" (INDICEP 1973a· 3)209. 
Los comuneros le arrojan mixtura y serpentinas y le festejan diciendo "Aquí está 
bebida y comida para tí. Carnaval, no te vas a amargar" (Ochoa 1975b. 3). Junto con 
el Anata vuelven luego a la comunidad para continuar allá la fiesta. 
3.2.13.3. La visita a las chacras 
Durante la semana de Carnaval los campesinos visitan sus chacras para averiguar 
cómo están desarrollándose los cultivos210. Este día se conoce por diversos nombres. 
Si se realiza la visita el día lunes, se habla de jisk'a anata, 'juego pequeño', a 
distinción de los demás días de la semana de Carnaval que juntos se llaman jach'a 
anata, 'juego grande'211. Es un día no tan festivo aun, porque la atención se 
concentra sobre las plantas que deben ser atendidas. Recien cuando se ha cumplido 
con esta obligación pueden entregarse totalmente al baile y otras diversiones. 
Comunmente llaman al día de la visita a las chacras 'ch'uqin urupa', 'su día de la 
papa', considerándolo como el día del cumpleaños o del aniversario de la papa 
Ochoa habla también del ispallanak uru, 'un día de los productos de las chacras'212, 
mientras que Patch dice que es el día en que "los campesinos realizan el yapu catu 
(el asegurar la cosecha)" (1971: 5)213. 
En la provincia de Chucuito (Puno), el 'día de la papa' comienza con un rito en 
honor de la Pachamama. A las cuatro o cinco de la madrugada, cada familia 
campesina ofrece una muxsa misa, una ofrenda dulce, sobre un pequeño altar de 
piedra, llamado wirjm misa gala, 'piedra de ofrenda a la virgen', que se encuentra 
en el patio de la casa. La preparación y la quema de esta ofrenda van acompañadas 
de oraciones y libaciones de vino y alcohol214. 
Habitualmente los campesinos tienen enterrados, en los patios de sus casas, 
amuletos compuestos llamados jach'a ;//a215: objetos de alabastrita que representan 
un conjunto habitacional (un patio con viviendas y depósitos) y animales domésticos. 
Con motivo de la fiesta de Anata, estos amuletos, cuya función es "asegurar la 
buena suerte para los trabajos y los productos del cultivo, una excelente reproduc-
ción del ganado, la salud y las riquezas para los propietarios" (Girault 1988[1972]: 
157), son desenterrados y llegan a ser objeto de oraciones y libaciones "a fin de 
conservar sus propiedades benéficas" (Girault 1988[1972]: 157). Después se los 
entierra nuevamente. 
En la misma madrugada del día de la visita a las chacras, los campesinos 
adornan sus casas y los patios de las mismas con flores silvestres y serpentinas: 
"Con las flores, mixturas y algunas plantas echan alrededor de la casa y en el techo 
de la casa diciendo: 'Ch'oke tapa (nido de papa)216, cuida bien los alimentos; hoy es 
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tu día, bebe y pijcha coca" (Ochoa 1975b: 6). Hacen libaciones y, a veces, revientan 
cohetillos para marcar el comienzo de las actividades festivas del día. 
Hacia las nueve de la mañana, las familias se dirigen a una de sus parcelas 
donde primero encienden un pequeño fuego: "El propietario del campo quema coca, 
sebo de llama y q'oa en un círculo de estiércol, abierto hacia el este217, como una 
ofrenda al espíritu del lugar" (Tschopik 1968: 318). A veces se hace este fuego en 
una de las orillas de la chacra, con más frecuencia en el centro de la misma. 
A continuación se preparan varias ofrendas compuestas que luego serán quemadas 
y, a veces, se realiza un sacrificio de sangre de una llama o de una oveja. Estos 
actos son acompañados por oraciones y libaciones de alcohol: "Mientras que todo 
ardía y humeaba, nuestro arrendador estuvo al lado sin sombrero y arrojó en varias 
direcciones (principalmente hacia el este) vino rojo de un vaso sobre las matas de 
papa bebiendo un poco antes de lanzar sobre el campo. También se diseminaron 
pétalos de flores en la misma dirección" (Hickman 1975: 112-113). Al mismo tiempo, 
se procede a la decoración de la chacra, echando confites, mixtura y serpentinas 
sobre las plantas y colocando banderitas blancas, símbolos de la fertilidad218. 
"Finalmente, los visitantes seleccionan la planta que tenga las flores más bellas del 
campo, la cubren con mixtura y serpentinas, recomendándole proteger a las otras 
plantas de cualquier peligro que pudiera sobrevenir" (Hatch 1983: 325). 
El acto central de la visita a las chacras consiste, como en la fiesta de la 
Candelaria, en escarbar una cierta cantidad de papas para ver qué esperanzas 
pueden tener con respecto a la futura cosecha. Después de haber pedido licencia al 
espíritu de las chacras o al espíritu de los productos, las mujeres "buscan alrededor 
de la planta y, sin arrancar la planta, le sacan debajo tierra la papa" (Albo 1971-
1974: XA-2712). En lugar de las papas que de esta manera sacan de la tierra se 
colocan membrillos para que las papas crezcan del tamaño de estas frutas. Con 
membrillos golpean las papas que han sacado diciendo: "¡Tamaño del membrillo, 
tamaño del membrillo!"219. Luego se adornan las papas escarbadas con mixtura y 
serpentina y se hacen libaciones sobre ellas: "Estos productos son objeto de 
libaciones, dan cópala, coca, vino, como un acto de veneración e invitación" (Ochoa 
1975b: 7). En caso de que se haya realizado un sacrificio de sangre, se derrama 
también sangre de la víctima sobre estas papas. 
Los actos que acabamos de describir se repiten en todas las parcelas que tiene 
una familia. Generalmente, todo esto va acompañado por la ejecución de música y 
danzas que simbolizan la fertilidad de la tierra y deben favorecer el crecimiento 
continuado de los cultivos. La danza más característica del 'día de la papa' es la 
que se ejecuta con los mismos tubérculos. Hombres y mujeres colocan papas 
escarbadas en sus awayus, tejidos multicolores, los mismos en que han traído a las 
chacras los membrillos, y cargándolas sobre sus hombros o espaldas "hacen bailar a 
las papas"220. 
Antes de regresar a su casa, las familias campesinas se dirigen a menudo al 
calvario que se encuentra en medio de las chacras. Se arrodillan delante del 
calvario y pronuncian una serie de sencillas oraciones. El calvario también es 
decorado con flores, serpentinas y mixtura. Cada familia muestra las papas que han 
escarbado al cuidador oficial de las chacras diciendo: "Este es nuestro trabajo y asi 
lo hemos recogido". El cuidador toma, a su vez, un membrillo, y golpea con él las 
papas, diciendo: "Que todas crezcan del tamaño de este membrillo". En agradeci-
miento por el trabajo que ha hecho durante el tiempo del crecimiento de las plantas, 
le ofrecen unas copitas de alcohol y porciones de coca y le echan mixtura sobre la 
cabeza221. 
Finalmente, los que han visitado sus chacras vuelven a sus casas y extienden las 
papas escarbadas sobre los awayus en el patio de la casa. A veces, llevan de las 
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chacras también algunas plantas enteras de papas. En el patio se realiza una última 
ceremonia: "Los productos cosechados en ese día son sometidos a una ch'alia con 
rociadas de hojas de coca, mixtura y serpentina, y alcohol. Todos los miembros de la 
familia participan en la ch'alia mientras repiten las siguientes palabras: 'Vengan a 
nosotros, productos, vengan a nosotros'" (Hatch 1983: 326). Después de la comida 
ritual se guardan los productos en un depósito de la casa222. 
Según los investigadores de INDICEP, "el lunes de Carnaval también se espera la 
visita de los difuntos, para los que se prepara una mesa especial con platos de 
comida y ofrendas en un lugar tranquilo, para que las almas de los difuntos puedan 
saborearlos ese día y no pasen hambre" (1973a: 8). Harris, que hizo sus inves-
tigaciones entre los aymarás del norte de Potosí, afirma que "los muertos per-
manecen en el mundo de los vivos durante toda la estación de lluvias" (1983: 144) y 
que, durante la semana de Carnaval, se identifican con los diablos que entonces 
celebran su fiesta. No sé si esta afirmación es válida para otras regiones del mundo 
aymara. Lo que sí es cierto es que en las fiestas grandes siempre se tiene en cuenta 
a los difuntos y se les convida. 
3.2.13.4. Jach'a anata, 'juego grande' 
Los demás días de la semana de Carnaval se denominan jach'a anata, 'juego 
grande'. Son días de regocijo y de divertimiento, en especial cuando hay buenas 
perspectivas de recoger una cosecha abundante. 
Una de las características principales de estos días son las visitas que se hacen 
entre los comuneros de diferentes comunidades y en particular entre compadres y 
comadres. Se bebe copiosamente y se come en abundancia para dar satisfacción al 
cuerpo: de ahí que se llama, a veces, al día de visitas janchun uru, 'día del 
cuerpo'223. Los ahijados visitan a sus padrinos y les honran colgándoles al cuello un 
collar de pan adornado224, y ofreciéndoles obsequios en forma de productos 
agrícolas y alcohol225. A su vez, reciben de sus padrinos algún regalo que puede 
consistir, por ejemplo, en una oveja. Los jóvenes comuneros aprovechan de estos 
días para hacer visitas a comunidades amigas lejanas: "donde quiera que vayan a 
visitar ofrecerán plantas de los campos llamadas paquma, música y baile, y a su vez 
recibirán comida, bebida y coca" (Harris 1983: 143). La palabra paquma se usa en el 
norte de Potosí y en las comunidades aymarás del departamento de Oruro226 para 
las plantas y los productos que se sacan de las chacras durante la pre-cosecha. 
Pero, y he aquí nuevamente la relación entre la fecundidad de la tierra y la 
fecundidad humana, se usa esta palabra también en relación con la formalización del 
compromiso matrimonial que los jóvenes hacen dentro del contexto de la fiesta de 
Anata: "Los enamorados pueden oficializar su compromiso matrimonial; entonces se 
dice que Anata Wayna puede robar las muchachas a su paso, y que la muchacha 
comprometida se ha ido de paquma" (INDICEP 1973a: 9). 
Esta misma relación entre la fecundidad de la tierra y la fecundidad humana se 
comprueba en el hecho de que durante la semana de Anata, una vez cumplida la 
obligación con las chacras y los productos, obligación relacionada con la fertilidad 
de la tierra, se suelen realizar matrimonios ficticios entre solteros y solteras, y 
entre viudos y viudas, administrados por personas disfrazadas de curas227. 
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3.2.13.5. La kacharpaya, 'despedida' 
La despedida de Anata se realiza generalmente el domingo de Tentación, el primer 
domingo de la Cuaresma, una semana después del inicio de la fiesta. 
Nuevamente se puede presentar una persona disfrazada como Anata, que hace su 
visita a la comunidad. A veces se levanta una pequeña carpa, que se parece a la 
ramada que se construye con motivo de un matrimonio o a la carpa que se coloca 
sobre la 'tumba' en la fiesta de los difuntos. El Anata se sienta debajo de la carpa 
y es agasajado por los comuneros. Además, es objeto de muchos pedidos: protec-
ciones, ayudas, etc. (Ochoa 1975b: 11). 
En un determinado momento de la tarde, todos se dirigen hacia las afueras de la 
comunidad bailando al compás de música alegre, regocijándose y divirtiéndose. Al 
final de la tarde se queman las ramas que han sido llevadas, se deposita la coca 
mascada en la tierra y se carga al Anata con toda la serpentina con que se habían 
adornado: "Dicen que en la serpentina y en las ramas y en Coca jallch'u (coca 
mascada)228 se quedan todas las penas" (Ochoa 1975b: 11). Luego, el Anata 
encargado de llevar las penas, es 'expulsado': 'no regrese junto con los bailarines 
sino se va a otra parte o a su casa'" (Ochoa 1975b: 12) por otro camino. 
En el norte de Potosí se celebra el rito de la expulsión de los diablos229: "En 
cada estancia unos cuantos hombres y mujeres los personifican llevando cueros de 
cabra negros sobre la ropa, adornándose con flores silvestres y plantas de las 
chacras" (Harris 1983: 143). Estos diablos ejecutan sus bailes pasando por toda la 
comunidad y son convidados por los comuneros. Por la tarde, se los lleva fuera de 
la comunidad hacia el campo abierto "donde los disfraces diabólicos se despedazan y 
así los 'demonios' del carnaval son despachados" (Harris 1983: 143). 
El último acto de esta fiesta de despedida es el 'entierro' de los instrumentos 
musicales típicos de esta fiesta, las tarqas. Han jugado su papel: se puede esperar 
ahora el final definitivo de la estación de lluvias. En Carangas (Oruro) "la comparsa 
o pandilla se dirige al lugar donde fue recogida la música, y en determinado 
momento [...] todos echan sus instrumentos al lugar fijado, señalando que la fiesta 
ha concluido y será necesario esperar otro año para que los instrumentos vuelvan a 
ser utilizados" (INDICEP 1973a: 4). En el norte de Potosí, las flautas son amon-
tonadas y los músicos "toman sus charangos e irrumpen en una música radicalmente 
distinta (kirki)230 con la cual todos bailan con un abandono rara vez visto en otra 
ocasión" (Harris 1983: 143). 
3.2.13.6. Los destinatarios de la fiesta de Anata 
El primer destinatario de los ritos de la pre-cosecha es Anata, una figura bastante 
vaga, que no aparece en ningún otro contexto ritual231. Es viejo y joven al mismo 
tiempo. Viejo porque parece pertenecer al circulo de los Achachilas: "muchos dicen 
que es un achachila [...] una persona vieja que llega desde lejanas infinidades" 
(Ochoa 1975b: 1). Y joven porque viene cada año de nuevo, identificándose con los 
tiernos productos de los campos y con los jóvenes que están por casarse232. 
Viene cada año, como las almas de los difuntos que, según hemos visto, están 
también presentes en esta fiesta, a reclamar "su parte de la cosecha del año"; 
"algunos dicen que es un pobre harapiento que llega una vez al año a disfrutar de 
muchas comidas que se sirven durante la fiesta del carnaval" (Ochoa 1975b: 1). 
Viene a recoger o reunir su mará ququ, su 'fiambre del año'233, y lo hace de 
diferentes maneras. En primer lugar, por medio de los participantes en la fiesta, que 
comen y beben copiosamente por él. En segundo lugar, aprovechando las peleas 
pacificas que se hacen en la fiesta: "Hoy en día la gente le da al Viejo su Mara 
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Коко рог azotarse uno a otro con el wichi wicht que contiene membrillos, lujmas, 
etc." (Ochoa 1975b: 1). Las frutas están destinadas a él. Y, en tercer lugar, 
'apoderándose' de las plantas que los jóvenes músicos recogen de las chacras: "Los 
integrantes de la pandilla pueden recoger durante los días del Carnaval las plantas 
más bellas que encuentren en su trayecto, ya sea en las chacras, las mejores plantas 
de papa, o ya en el camino, las flores más hermosas. Entonces se dice que Anata 
Wayna puede recoger a su paso la paqoma" (INDICEP 1973a: 9). 
Así, al igual que las almas en el día de los difuntos, Anata viene a 'pasar su día' 
en la fiesta de las chacras y es por eso que se dice que él es el padre de las 
chacras y el esposo de la Pachamama, "que por el día de las chacras llega a festejar 
junto con los Ispällanaca" (Ochoa 1975b: 1-2), los otros destinatarios de los ritos de 
la pre-cosecha a quienes ya encontramos cuando hablábamos de los ritos que se 
ejecutan con motivo de la fiesta de la Candelaria. Estos 'espíritus de los productos' 
son considerados como hijos de la Pachamama (y de /Inaia)234; por medio de ellos la 
Pachamama alimenta a sus hijos, los hombres: "¡spalla es el alma y espíritu de todos 
los alimentos o productos alimenticios [...] ¡spalla es él que da vida a los hombres y 
a las plantas, da vida a los animales, y como ¡spalla y las plantas se producen en la 
tierra, dicen que todos los seres vivientes somos hijos de la Tierra" (Ochoa 1975b: 
12). De entre estos espíritus de los productos se honra en forma especial al espíritu 
de la papa, llamado ch'uqi tapa, 'nido de papa', en cuyo honor se adornan las casas 
y los patios con motivo de esta fiesta235. 
Por último, y como siempre, también la Pachamama es destinataria de los ritos de 
la pre-cosecha, siendo ella la última responsable de la producción de la tierra: 
"Echan entonces confites y mixtura con alcohol y vino y pequeñas flores sobre el 
suelo, diciendo a la tierra: ^suma achuñapataki\ 'para que produzca bien'236 y 
'waxl'asksmau suma pachamama', 'estoy convidándote, buena Pachamama,"'izl (La 
Barre 1948: 183). 
3.2.13.7. El significado de la fiesta de Anata 
Al analizar y sintetizar los diferentes elementos de la fiesta de Anata, me ha 
llamado la atención el evidente paralelismo entre esta fiesta y la de los difuntos, de 
comienzos de noviembre. Este paralelismo puede apreciarse en el siguiente esquema: 
fiesta de los difuntos fiesta de Anata 
preparación 
domingo de compras 
adorno de las casas 
llegada de las almas 
alimentación de las almas 
visitas 
encuentro de adolescentes y 
jóvenes en función de la 
fecundidad humana (y de la 
fecundidad de la tierra) 
alusiones a las flores y la 
futura producción 
peleas violentas en función 
del crecimiento de los 
preparación 
domingo de compras 
adorno de las casas 
llegada de Anata (llegada o 
presencia de las almas) 
alimentación de Anata 
(y de las almas) 
visitas 
oficialización de compromisos 
matrimoniales 
festejo de los primeros 
productos 
peleas pacíficas en función de 
la última fase del crecimiento 
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cultivos de las plantas 
música de pinkillus para música de tarqas en función de 
atraer la lluvia la cesación de las lluvias 
despedida de las almas despedida de Anata (y de las 
almas) 
fiesta con matrimonios fiesta con matrimonios 
ficticios, etc. ficticios, etc. 
Este paralelismo confirma nuestra interpretación de la fiesta de los difuntos en 
el sentido de que ella está directamente relacionada con la agricultura. La fiesta de 
los difuntos y la fiesta de Anata se realizan en función del crecimiento de las 
plantas, cada una en su propio momento del ciclo agrícola anual. La fiesta de los 
difuntos es una fiesta de post-siembra y se efectúa para estimular la llegada de las 
lluvias que son necesarias para que lo sembrado pueda desarrollarse, mientras que 
Anata es una fiesta de pre-cosecha y su finalidad es detener las lluvias, condición 
necesaria para que aquello que ha ido creciendo no se pudra y pueda seguir 
desarrollándose hasta que se lo pueda cosechar. Al entierro de las semillas, 
simbolizado en la fiesta de los muertos, sigue su resurrección, simbolizada en la 
fiesta de Anata: "Para los aymarás el carnaval es como el año nuevo de las chacras 
[...], como el nacimiento de las chacras" (Ochoa 1975b: 2). 
La fiesta de los difuntos es una fiesta de grandes esfuerzos: el futuro es 
incierto, la muerte es una amenaza real. Por eso los aymarás oran con toda la 
fuerza de su alma, comen y beben abundantemente para alimentar y satisfacer a las 
almas de sus difuntos, para que colaboren en su empeño de garantizar la continuidad 
de la vida. Los jóvenes entran en competencia y miden sus fuerzas en ensayos de 
amor. Jóvenes y adultos se enfrentan, dispuestos a derramar su sangre, para que la 
tierra siga dando sus frutos. Y los tonos agudos del pinkillu tratan de penetrar en 
el cielo azul para llamar a las nubes que deben traer la lluvia. 
Anata, al contrario, es la fiesta del relajamiento. Ya no hace falta orar tanto. Se 
alimenta a Anata y a las almas, pero es más por reconocimiento y agradecimiento 
que por preocupación. Los jóvenes enamorados pueden comprometerse más definitiva-
mente y empezar a prepararse para el matrimonio, que se celebrará después de las 
cosechas, porque la tierra, fecunda ahora, dará frutos para alimentar a los hijos que 
serán el fruto de su fecundidad. Las peleas ya no son violentas ni sangrientas sino 
más bien juegos (anata) en el mejor sentido de la palabra: cosecha habrá, pero ¡que 
sea abundante!, ¡que las papas sean tan grandes como membrillos con que los 
comuneros se aporrean mutuamente! Y los tonos suaves y alegres de la targa logran 
calmar las lluvias, que ya han hecho su trabajo y pueden ahora dejar de regar la 
tierra. 
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3.2.14. Los ritos de la cosecha 
Hemos mostrado, al hablar de las actividades agrícolas, que la cosecha, al igual que 
la siembra, abarca en el altiplano un periodo relativamente largo. Actos religiosos se 
ejecutan casi exclusivamente al comienzo y al final de este período: éstos están 
relacionados con el inicio de la cosecha y el almacenamiento de los productos, por 
un lado, y con la conclusión de la cosecha y la preparación del ch'uñu, por otro. La 
mayoría de estos ritos tienen un carácter familiar y menos comunitario y se realizan 
en parte en los campos y en parte en los hogares campesinos. 
3.2.14.1. Los ritos que acompañan el comienzo de la cosecha 
Cuando el campesino ha fijado el día en que comenzará a cosechar sus papas, 
puede reunirse la noche anterior con su familia para realizar una sencilla ceremonia 
religiosa de preparación a esa actividad importante que es la cosecha. El aymara 
Ochoa es el único autor que describe esta ceremonia, tal como es realizada en la 
provincia de Chucuito, departamento de Puno. Primero, los participantes, bajo la 
dirección del jefe de la familia o, a veces, de un yatiri, tratan de "averiguar sobre 
la forma de ofrecer los ritos y la hora precisa y adecuada de oficiar el ofreci-
miento" (1976d: 10)238. Luego se prepara una ofrenda: una muxsa misa, ofrenda 
dulce, o una ayta239, una ofrenda sencilla que consiste en hojas de coca, algunos 
pedacitos de sebo de llama, un poco de copal y menta pulverizada. "Durante la 
preparación todos los presentes rezan, oran y envían una serie de peticiones a Dios 
y a los dioses, a fin de que Él y ellos sigan enviando las bendiciones respectivas" 
(1976d: 11). El acto central de la ceremonia es la quema de la ofrenda, que se hace 
en el fogón de la cocina o en una fogata que con este propósito se ha hecho en la 
cercanía de la casa. Finalmente, se hacen libaciones de alcohol y vino, y todos se 
saludan con el conocido 'que sea buena hora'. 
En la mañana del primer día de la cosecha se colocan, a veces, astas con 
banderitas blancas en las chacras y las dejan allí hasta el final de la época de 
cosecha, "siendo objeto de diversas ofrendas que son depositadas al pie de los 
mismos: libaciones de alcohol, hojas de coca y a veces lanas de color" (Girault 
1988: 139). En la misma chacra se hace también una ofrenda de hojas de coca240 o 
se quema una muxsa misa2*1. En caso de que se haga una ofrenda de coca, los 
participantes se ponen de rodillas formando un círculo, se persignan, pronuncian 
algunas oraciones y toman hojas de coca que primero alzan hacia el cielo y luego 
colocan sobre un tejido o en un plato que se encuentra en el centro del círculo que 
han formado. "Después de este acto, el que oficia tiene que completar con la cópala 
o azúcar a fin de que este implemento sirva como llujt'a (lejía que se aumenta para 
mascar la coca) para la pachamama" (Ochoa 1979: 7)2'42. Finalmente, la ofrenda es 
quemada o enterrada. Junto con la presentación de la ofrenda se hacen, a menudo, 
sahumerios con incienso en el centro de la chacra. 
En alguna comunidad se realiza todavía un sacrificio de sangre de llama. En este 
caso, se rocía la chacra con la sangre de la víctima. 
Durante el escarbo de las papas o al final de éste se suele revisar los surcos 
para ver si todavía se han quedado algunos tubérculos. En caso de que se en-
cuentren todavía papas en algún surco, el cosechador de ese surco es agarrado de 
manos y pies por un grupo de cosechadores y empujado hacia otro grupo que, a su 
vez, lo lanza hacia el primer grupo. Varias veces se repite esta operación243. Este 
juego se llama comúnmente qatati, 'arrastre'244. Ochoa dice que "en algunos sitios, 
el katati consiste en arrastrar unos cuantos metros a la persona que ha escarbado 
mal y ha dejado las papas en los surcos; también son afectados los hombres que no 
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escarban rápidamente" (1979: 9). El qatati puede tomar también una forma más 
general, no limitándose a las personas que se descuidaron al escarbar la papa: 
"Cuando termina el escarbo de las papas, los hombres arrastran a las mujeres, 
echadas sobre el suelo y, después, las mujeres arrastran a ellos. Se persiguen unos a 
otros, y al que se alcanza es arrastrado por los demás" (Vellard & Merino 1954: 
123). Incluso pueden ser integradas en el juego personas que no pertenecen al grupo 
de cosechadores, como, por ejemplo, pasantes que casualmente se encuentren cerca 
de la chacra245. 
Según Ochoa, el qatati "muestra la alegría por la producción y es una señal de la 
unidad familiar" (1979: 8). Además, es "una lección o enseñanza del amor hacia el 
trabajo" (1979: 9) para los que no han trabajado bien. Pero, en el fondo, se trata 
también aquí de una manifestación de la relación entre la fecundidad humana y la 
fecundidad de la tierra, la misma que hemos encontrado en otros momentos 
importantes del ciclo agrícola. El mismo Ochoa indica esto cuando dice que el qatati 
"motiva en el caso de los jóvenes, el conocimiento y las relaciones amorosas entre 
los waynas y las tawakos (el joven y la joven) que participan en la cosecha" (1979: 
8). El despertar y excitar los deseos y necesidades sexuales libera fuerzas que 
pueden influir positivamente en las fuerzas generadoras de la tierra. Así, en última 
instancia, se hace este juego "para que la cosecha sea grande", como dijo, acertada-
mente, Tschopik (1946: 518). 
Tal como en el día del inicio de la siembra, también en el primer día de la 
cosecha se realiza una comida ritual, llamada en este caso waja. Waja es, en primer 
lugar, un horno pequeño que se hace en la chacra colocando terrones, uno encima 
de otro, dejando libre una pequeña entrada por la cual se aviva el fuego. Cuando los 
terrones están suficientemente caldeados, se introducen papas cosechadas el mismo 
día en el horno junto con queso y pedazos de carne. Luego se destruye el horno 
tapando así las papas y demás ingredientes y se espera el tiempo necesario para la 
cocción del alimento al que también se da el nombre de waja. Paredes anotó en su 
conocida obra de 1920 que esta ceremonia de la preparación y del consumo de la 
waja, acompañada por música de flautas, "se realiza con el fin de no ahuyentar el 
alma de los frutos, que debe continuar vivificando ese terreno para que el año 
próximo se manifiesta más pródigo en sus dones" (1976: 124). Podemos decir también 
que, como en el caso de la siembra, el fuego que se hace en la chacra debe calentar 
la tierra y estimular sus fuerzas reproductoras y que los que se alimentan con los 
nuevos productos de la tierra, le alimentan también a ella, gracias a una inter-
comunión real que existe entre el hombre y la tierra. 
El primer día de la cosecha puede terminar en un ambiente festivo en las 
chacras, con música y bailes típicos llamados mamajalha apthapi, 'recogimiento de la 
señora semilla'246. 
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3.2.14.2. Ritos en relación con el almacenamiento de los productos 
El almacenamiento de los productos conoce algunos con ritos sencillos. 
Los productos son apilados en el patio de la casa y cubiertos con paja para 
protegerlos contra el frío, puestos en costales o colocados sobre el piso del 
depósito. Alrededor de los productos así almacenados se acostumbra colocar 
piedrecillas que se considera que poseen una fuerza protectora especial para evitar 
que los productos vayan a otra parte. En vez de piedras se puede utilizar también 
una ch'iqa ch'ankha, un hilo de lana torcido a la izquierda que cumple igualmente 
una función protectora. Incluso se pueden colocar tales piedrecillas o hilos alrededor 
del depósito o del patio. Estos actos son normalmente acompañados con libaciones de 
alcohol, sahumerios y oraciones. 
En el depósito de los productos se encuentra a menudo una ofrenda compuesta 
especial247, envuelta en un lienzo, que debe garantizar la buena conservación de los 
productos y procurar una abundante producción en el futuro. Cada año, en la época 
de la cosecha, se renueva esta ofrenda. Girault da la siguiente descripción de un 
rito de renovación de ofrenda observado por él el 6 de mayo de 1960 en la 
comunidad de Wankollo, cerca de Tiwanaku: "En un rincón de este depósito el padre 
de familia tomó un paquete envuelto en un lienzo blanco, sacó de él una mesa que 
colocó sobre la tierra en el centro del local que había sido barrido cuidadosamente. 
De esta mesa, una de las más ordinarias que hay, sacó los confites y las galletas 
secas y las dio a sus niños que, cada uno a su vez y comenzando por el mayor, los 
besaron y los pusieron nuevamente sobre la ofrenda. Después de esto, el campesino 
y su esposa efectuaron libaciones de vino rojo y alcohol blanco sobre la mesa y nos 
invitaron a hacer lo propio. Luego, empezaron a mascar coca, manteniendo el 
silencio durante más o menos diez minutos. Llevando las botellas de vino rojo y de 
alcohol, el campesino salió del edificio para dirigirse a algunas decenas de metros de 
las construcciones, hasta una de las chacras que acabaron de darle las papas. En 
uno de los ángulos hizo un pequeño hoyo con su dedo y colocó hojas de coca en él 
y tapó todo. En este lugar vertió algunas gotas de alcohol, agradeciendo a la 
Pachamama por las cosechas hechas recientemente, y dirigiéndose a ella para que 
'continúe vigilando la fertilidad de sus tierras'. Luego efectuó, en dirección de las 
montañas que se destacaban en el horizonte, libaciones de vino rojo destinadas a los 
espíritus ancestrales, agradeciéndoles e implorando su protección. Volvió hacia el 
local donde se había quedado el resto de la familia. Durante su ausencia la mujer 
había preparado sobre el piso un pequeño fogón con carbón de madera. Tomando la 
mesa, el campesino la colocó encima. Era alrededor del mediodía. Durante todo el 
tiempo de la incineración de la mesa, los niños rieron, batieron palmas y cantaron 
entre ellos haciendo aspecto de bailar. Unos veinte minutos después la ofrenda 
estaba completamente consumida, y los niños retomaron entonces una actitud seria 
por orden de su padre. Este y su mujer se inclinaron hacia el fuego para ver el 
color de las cenizas de la ofrenda. Por suerte, casi todas eran blancas, una señal 
muy buena: el año siguiente conocería cosechas igualmente buenas. Satisfechos, el 
hombre y la mujer hicieron libaciones de vino rojo y de alcohol sobre las papas 
recientemente cosechadas y todo el mundo salió. En el curso de la tarde, el 
campesino fue a cavar un hoyo cerca del umbral del local, adentro, para enterrar en 
él las cenizas de la ofrenda cerca de las de los años anteriores" (1988: 442-443). 
El autor que hemos citado no menciona que después de la quema de la ofrenda 
del año anterior se compone una nueva ofrenda, la cual es igualmente objeto de 
libaciones y que es colocada en un lugar seguro del depósito. Al preparar y colocar 
esta nueva ofrenda, el campesino y su familia piden que ella cumpla su función tal 
como lo han hecho las ofrendas anteriores. 
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3.2.14.3. El día del festejo de la nueva producción 
A lo largo de las semanas que dura la cosecha, los campesinos separan los productos 
más grandes y más perfectos, y los de formas extrañas: éstos serán objeto de un 
rito especial en agradecimiento por la cosecha. Estos productos, que representan el 
total de la cosecha, reciben el nombre de marnata: "La comida que nos sustenta, 
atribuyanle como poder diuino o cosa semejante" (Bertonio 1612, II: 213)248. Los 
diferentes productos reciben también nombres especiales. El más conocido de estos 
nombres es llallawa, ya registrado por Polo de Ondegardo en una obra de 1585: "En 
tiempo de la cosecha viendo las papas llamadas llallahuas, que son de diferente 
forma que las demás: ó viendo maçorcas de mayz, ó otras rayzes de diuersa hechura 
que las otras las suelen adorar, y hazer sus ceremonias particulares de adoración, 
bebiendo y baylando, teniéndolo por agüero" (1916b: 191-192)249. Otros nombres que 
hemos encontrado son: 
amka "productos agrarios de los más grandes o unidos, 
como papas, ocas" (Miranda 1970: 109)250. 
ispa papa con dos caras: "nombre dado a la papa grande y 
gemela en una ceremonia agrícola" (Büttner & Condori 
1984: 62). 
luk'anan ch'uqi papa con dedos. 
t'inka ch'uqi "papas grandes especiales que representan a la chacra en 
la ceremonia (especialmente en Pentecostés y carnavales" 
(Büttner & Condori 1984: 226). 
ruminquitu "papa con varias caras" (Ochoa 1976d: 14)251. 
wanglla "productos agrícolas de los más grandes" (Miranda 1970: 
294)252 
chillca "habas grandes de varios colores" (Ochoa 1976d: 14). 
jach'a luruk'u "quinua con cabeza o mazorca más grande" (Ochoa 1976d: 
14). 
tara apilla "Occa chata: Como la mano, no redonda" (Bertonio 1612, 
II; 338). "Oca en forma de balsa" (Ochoa 1976d: 14). 
En la víspera del día que se ha fijado para el festejo de los nuevos productos, 
se alistan aquellos extraordinarios que se han ido seleccionando y que son con-
siderados como "reproductores y guías de los demás" (Ochoa 1976d: 13). 
Las mujeres van a las chacras más cercanas de la casa y realizan el rito de la 
chutacha, que consiste en colocar mojones {chuta) levantando montoncitos de 
terrones alrededor de cada chacra. Lo mismo hacen alrededor de la vivienda y su 
patio, colocando piedras o terrones. En vez de colocar terrones o piedras puede 
usarse ch'iqa ch'ankha, hilo torcido a la izquierda. "Este hecho es realizado con el 
fin de que los productos que están en la casa, así como los que no se han 
cosechado, no se vayan o no se escapen a otra parte y que siga acompañando a la 
familia que los posee" (Ochoa 1976d: 14). 
En la víspera se hace también la jiwq'icha2i3, una ceremonia que consiste en 
quemar bosta con sebo y coca en las chacras o cerca de la casa, "con la idea de 
hacer sahumerios a la Marnata y para extenderle el cuidado cariñoso que se le debe" 
(Llanque 1972: 242). 
El día del festejo de los nuevos productos se llama manq'an urupa o maniatan 
urupa, 'el día del alimento' o 'el día de la comida'254. 
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A una determinada hora de la mañana, la familia campesina, junto con algunas 
relaciones amigas y, a veces, con un yatiri, coloca en el patio de la casa, sobre un 
tejido multicolor (awayu), los productos seleccionados. Todos se arrodillan y piden 
licencia a los destinatarios del rito para realizar la ceremonia. Luego se ahuman los 
productos con incienso, se hacen libaciones con vino y alcohol sobre ellos y se 
desparraman hojas de coca sobre los mismos. 
A continuación se prepara la ofrenda, que puede ser coca o una ofrenda dulce. 
Este acto se llama manq'ataki tuqaña, 'ofrendar para la comida'255. La ofrenda es 
quemada en el mismo patio o en una chacra cerca de la casa. 
También en esta ocasión se suele hacer, a veces, un sacrificio de sangre de 
llama, de oveja o de cuy. Los productos son regados con la sangre de la víctima, 
llamada en este caso manq'a wilancha, 'sangre para el alimento'. 
En algunas zonas se hace un baile con los productos: "bailan alrededor de la 
casa y en los campos, llevando a la espalda, envueltos en las mantas de cargar, los 
productos vegetales perfectos" (Tschopik 1968: 273). Un informante de Tschopik 
comentó este acto con las siguientes palabras: "Es como si las papas bailaran, hacen 
la fiesta para las papas" (1968: 318). 
Al final de la ceremonia, los productos son repartidos entre los participantes. En 
el sur del Perú se usa para esta distribución la palabra paylla, que normalmente 
significa: "pago de jornal en víveres, especialmente en época de cosecha" (Miranda 
1970: 224). Llanque, hablando de lo que él llama paylla, "o sea provisión sagrada", 
dice: "Estos productos serán guardados como símbolo de que no faltará alimento en 
la casa. Estos frutos no deben ser utilizados para comer. Se tiene que guardar para 
semilla, para que den frutos en abundancia, puesto que han sido ch'allados (bende-
cidos)" (1972: 248). 
Después de la comida ritual, todos se abrazan pidiendo perdón y deseándose 'que 
sea buena hora'256. 
3.2.14.4. La preparación del ch'uñu 
Después de la cosecha, los campesinos someten una cierta cantidad de papas 
especialmente seleccionadas a un proceso de deshidratación para conseguir ch'uñu. 
En la mañana del día en que empiezan este trabajo, la familia campesina lleva las 
papas escogidas al ch'uñuwiri, el lugar que han escogido para hacer el ch'uñu, y las 
extienden sobre una capa de paja. Se pronuncian oraciones y se hacen libaciones 
sobre las papas. Carter & Mamani dicen que en Irpa Chico se hace, luego, una 
wilancha: "A Néstor se le ordenó traer un cordero, Mateo le cortó la vena yugular, 
y la sangre fue esparcida como una libación sobre el ch'uñuwiri, ya colmado de 
papas, elevando siempre plegarias a los espíritus de la casa, a la Pachamama y a los 
diferentes espíritus de las montañas, para que todo saliera bien" (1982: 104-105). 
En algunas comunidades se realiza todavía un juego ritual antiguo. El grupo que 
empieza a preparar el ch'uñu escoge a un joven de quien se sabe que es un buen 
corredor257 para que 'robe' una papa del ch'uñuwiri de otro grupo que está 
trabajando. "Ese muchacho, que lleva un saco vacío sobre la cabeza, personifica al 
Señor, el mayku que hace venir la simiente de las papas. Cuando logra su misión sin 
que lo detengan, lleva la prosperidad a su grupo y lo reciben con grandes aplausos, 
fiesta y regalos. Durante su carrera todos lo animan con grandes gritos, agitando las 
bolsas tejidas que contienen grasa de llama, incienso, copal y hermosas papas: 'Ven 
aquí, por aquí, tú llegas, tú has tomado bien a la pequeña madre, tú la has tomado 
bien'" (Vellard 1981: 168)258. 
Si el joven fracasa en su intento de traer la papa para su grupo y los integran-
tes del otro grupo logran capturarlo, éstos le pegan con el saco que lleva sobre la 
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cabeza, le untan todo el cuerpo con sebo de llama, le obligan a emborracharse y lo 
encierran. "Si a pesar de todo esto logra escaparse, es recibido triunfantemente por 
los suyos" (Vellard 1963: 110). 
Nuevamente tenemos aquí un caso de competencia, de medir fuerzas, en función 
de conseguir la abundancia para el propio grupo: "A su llegada, todos le felicitan, le 
dan alcohol, coca, cigarrillos. El ha ganado una carrera de papa, y la próxima 
cosecha, gracias a él, será abundante" (Vellard 1963: 110). Es interesante observar 
cómo el campesino, apenas conseguida la cosecha del año, ya se pone en la 
perspectiva de la cosecha del año siguiente, en la dinámica de la próxima 'carrera 
de papa'. 
Cuando el ch'uñu está preparado - un proceso que dura entre dos y tres 
semanas -, se puede efectuar todavía un sencillo rito de agradecimiento y de 
protección. Se hacen libaciones sobre los tubérculos procesados y se queman hojas 
de coca con bosta. "El significado de este acto es para que ese chuño dure más para 
su alimentación, no se 'vaya' a otro lugar" (Almanaque 1982: junio). 
3.2.14.5. Ritos comunitarios 
Dijimos al comienzo de esta sección, que los ritos de la cosecha tienen un carácter 
más familiar que comunitario. Sin embargo, tenemos conocimiento de ritos ver-
daderamente comunitarios, es decir, de ritos que reúnen a toda una comunidad para 
festejar la nueva producción. 
Queremos mencionar, en primer lugar, un rito de agradecimiento por la cosecha 
que se realizaba en el siglo XVI. El rito fue observado y descrito por un clérigo 
llamado Marcos Otazo en el pueblo de Lámpaz, antigua provincia aymara de Canas y 
Canchis, al norte del lago Titicaca, en mayo de 1547. Este clérigo entregó su relato 
al cronista Pedro Cieza de León, quien lo incluyó en su famosa obra La crónica del 
Perú, de 1553. El relato de Otazo tiene un gran valor para los estudiosos de la 
religión aymara porque presenta la única descripción detallada de un rito aymara de 
la época colonial. Por eso, queremos citar íntegramente el texto de Otazo: 
Marcos Otaço vezino de Valladolid estando en el pueblo de Lampaz doctri-
nando los indios a nuestra sancta fe Christiana año de M.D. y. xlvii. en el 
mes de mayo: siendo la luna llena: vinieron a mí todos los caciques y 
principales a me rogar muy ahincadamente les diesse licencia para que 
hiziessen lo que ellos en aquel tiempo acostumbrauan hazer: yo les respondí 
que auía de estar presente, porque si fuesse cosa no lícita en nuestra sancta 
fe cathólica, de allí en adelante no la hiziessen. Ellos lo tuuieron por bien, y 
assi fueron todos a sus casas. Y siendo a mi ver el mediodía en punto, 
començaron a tocar en diuersas partes muchos atabales con vn solo palo: que 
assi los tocan entre ellos: y luego fueron en la plaça en diuersas partes de 
ella echadas por el suelo mantas a manera de tapices para se assentar los 
Caciques y principales, muy adereçados y vestidos de sus mejores ropas: los 
cabellos hechos trencas hasta abaxo, como tienen por costumbre: de cada 
lado vna crizneja de quatro ramales texida. Sentados en sus lugares, vi que 
salieron derecho para cada cacique vn mochacho de edad de hasta doze años, 
el más hermoso y dispuesto de todos muy ricamente vestido a su modo: de 
las rodillas abaxo las piernas a manera de saluage, cubiertas de borlas 
coloradas: assímismo los bracos. Y en el cuerpo muchas medallas y estampas 
de oro y plata. Traya en la mano derecha vna manera de arma como 
alabarda: y en la yzquierda vna bolsa de lana grande, en que ellos echan la 
Coca. Y al lado yzquierdo venía vna mochacha de hasta diez años muy 
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hermosa vestida de su mismo trage saluo que por detras traya gran falda, 
que no acostumbrauan traer las otras mugeres La qual falda le traya vna 
yndia mayor, hermosa de mucha autoridad Tras estas venían otras muchas 
Indias a manera de dueñas con mucha mesura y enanca Y aquella niña 
lleuaua en la mano derecha vna bolsa de lana muy rica llena de muchas 
estampas de oro y plata De las espaldas le colgaua vn cuero de león 
pequeño que las cubría todas Tras estas dueñas venían seys Indios a manera 
de labradores, cada vno con su arado al ombro, y en las cabeças sus 
diademas y plumas muy hermosas de muchas colores Luego venían otros seys 
como sus mocos, con vnos costales de papa tocando su alambor Y por su 
orden llegaron hasta vn passo del señor El muchacho y niña ya dichos, y 
todos los demás como yuan en su orden le hizieron vna muy gran reuerencia 
baxando sus cabeças Y el cacique y los demás la recibieron inclinando las 
suyas Hecho esto cada qual a su cacique, que eran dos parcialidades por la 
misma orden que luán el niño y los demás, se boluieron hazia atrás sin 
quitar el rostro dellos, quanto veynte passos, por la orden que tengo dicho 
Y allí los labradores hincaron sus arados en el suelo en ringlera Y dellos 
colgaron aquellos costales de papas muy escogidas y grandes Lo qual hecho, 
tocando sus atabales, todos en pie sin se mudar de vn lugar hazian vna 
manera de bayle alçandose sobre las puntas de los pies Y de rato en rato 
alçauan hazia arriba aquellas bolsas que en las manos tenían Solamente 
hazian esto estos que tengo dicho que eran los que yuan con aquel 
mochacho y muchacha, con todas sus dueñas Porque todos los caciques y las 
demás gente estauan por su orden sentados en el suelo, con muy gran 
silencio escuchando y mirando lo que hazian Esto hecho se sentaron y 
traxeron vn cordero de hasta vn año sin ninguna mancha todo de vna color 
otros indios que auian ydo por el y delante del señor principal cercado de 
muchos indios alrededor, porque yo no lo viesse tendido en el suelo biuo le 
sacaron por vn lado toda la assadura y esta fue dada a sus agoreros, que 
ellos llaman Guacamayos, como sacerdotes entre nosotros Y vi que ciertos 
indios de ellos lleuauan a pnessa quanto mas podían de la sangre del 
cordero en las manos, y la echauan entre las papas que tenían en los 
costales (Cieza de Leon 1984 [1553] 305-306) 
Lo que en la actualidad se sigue celebrando a nivel familiar, antes se lo 
celebraba a nivel comunitario en un ambiente de solemne festividad hasta que los 
misioneros y doctrineros lo prohibieron El clérigo y doctrinero Otazo consideró este 
rito efectivamente como "cosa no licita en nuestra sancta fe cathólica" e interrum-
pió su ejecución "De manera que con sus dichos y mis amonestaciones se fueron 
muy temerosos y corridos sin auer dado fin a su sacrificio" (Otazo 1984 [1553] 307) 
El rito, tanto en su forma comunitaria como familiar, expresa la fe en la vida 
por un lado afirma la vida y, por otro, la proyecta hacia el futuro La afirmación de 
la vida se simboliza en los niños y niñas, con sus atuendos festivos que, a su vez, 
simbolizan la abundancia, en la majestuosidad de los caciques, los principales y las 
"indias a manera de dueñas", y en los "costales de papas escogidas y grandes", que 
son alzados en un gesto de agradecimiento y triunfo 
Pero esta vida esta en constante peligro de ser atormentada o de perderse Este 
peligro, según mi parecer, se simboliza en el cuero del puma (Felis concolor), animal 
temido en el altiplano por su voracidad y ferocidad La lanza del cazador, que llevan 
los indios en la mano, simboliza, entonces, el deseo y la voluntad de defender esta 
vida y de luchar para que no se pierda 
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Desde esta afirmación de la vida se llega a proyectarla hacia el future. El 
campesino no puede permitirse un descanso en aquel momento de abundancia: un 
ciclo se ha cerrado, ya está por empezar un nuevo ciclo. Por eso, la fiesta que se 
celebra no es solamente la culminación de todo un año de trabajo sino que debe ser, 
también, anticipo, casi diría ensayo, de la fiesta que culminará el nuevo ciclo y de 
la cual se espera siempre que pueda ser más grande aún. Esta proyección se 
manifiesta en la aspersión de las papas escogidas con la sangre de la llama 
sacrificada, que serán las semillas para la próxima siembra: la 'transfusión de sangre' 
debe garantizar que la vida que está en estas semillas, se conserve y se desarrolle 
en una nueva cosecha, más abundante aún. 
Se trata de conocer con anticipación el resultado que tendrán los esfuerzos que 
se harán durante el nuevo ciclo agrícola, investigando la asadura de la llama 
sacrificada, "donde pronostican sus sementeras y sucesos de todo el año" (Otazo 
1984 [1553]: 307). 
Entre los aymarás del sur del Perú, se celebra hasta hoy un rito comunitario en 
relación con la nueva producción: la ceremonia chuqila, que consiste principalmente 
en una danza ritual que lleva el mismo nombre. 
Aunque se puede suponer que se trata de un rito antiguo, solamente una fuente 
colonial presenta el vocablo chuqila: se trata del vocabulario de Bertonio de 1612: 
"Choquela: Gente cimarrona que vive en la puna sustentándose con la caca" (1612, 
II: 89)259. El rito es claramente una ceremonia de caza, que ha sido integrado en el 
ciclo de los ritos agrícolas. Cuentas dice al respecto: "La danza choquela tiene 
origen prehispánico evidente. Sin duda tiene relación con el modus vivendi de los 
primitivos pueblos del altiplano [...] que tuvieron como actividad principal la caza o 
el pastoreo de auquénidos [...] Servían para satisfacer sus necesidades vitales 
(alimentación y vestido) por lo que se preocupaban de su conservación e incremento. 
Con este objeto tenían que practicar una danza ritual que agradara a los Apus y/o 
Achachilas a fin de asegurar la prosperidad del ganado. Cuando cultivaron la tierra, 
hicieron extensiva esa danza para conseguir la fertilidad del terreno" (1982: 4-5). La 
hipótesis aquí presentada de que la chuqila fuese una herencia cultural-religiosa de 
los cazadores prehistóricos del altiplano no se puede comprobar. Tal vez sea más 
probable que la integración de esta danza ritual en la cultura religiosa de los 
agricultores se deba a que anualmente los pastores de auquénidos que viven 
normalmente en la puna alta, bajan del altiplano en el invierno, es decir, en la 
época de la cosecha, cuando en la puna el agua está congelada y ya no hay nada de 
que vivir. Esto, al menos, parece expresarse en una canción que las mujeres 
campesinas cantan durante el rito de la chuqila: 
Yucamani tataya Padre Yucamani260 
Choqelawa jutani el Choqela va a llegar 
Yucamani tataya Padre Yucamani 
Choqelawa purini el Choqela ha llegado. 
Marca taqeña muni Desea conocer el pueblo 
jam cuna fiambrini sin ningún fiambre 
jani cuna umani sin nada de agua 
jani cuna fiambrini sin ningún fiambre. 
Choqelawa purini El Choqela ha llegado 
janu cuna chalani261 sin ningún recurso 
Choqelawa purini el Choqela ha llegado 
chuñu qorompi purini con chuño seco ha llegado. 
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Thayalacau sanarti Con la boca fría se levanta 
Choqelawa purini el Choqela ha llegado. 
Jinay juchuru Achachila Vamos hoy, Achachila 
Choqelaru jijintayañataki para hacerlo dormir al Choqela 
jani saparu jaitanti no lo dejemos solo. 
[En Cuentas 1982: 15]262. 
Sea cual fuera el origen de la introducción de este rito en la cultura aymara, la 
chuqila tiene claras características de una danza de pastores y cazadores de la puna, 
y su realización actual tiene lugar con preferencia en los cerros sagrados que se 
elevan en la zona lacustre del departamento de Puno. 
En el día escogido para realizar la chuqila, los comuneros suben al cerro junto 
con el yatiri (o los yatiris) y sus ayudantes, más un grupo de músicos y una tropa 
de bailarines, entre los cuales se destaca un grupo de muchachos o jóvenes que 
representan a las vicuñas llevando en la mano una cría de vicuña disecada263 y un 
grupo de chuqilas, es decir, de cazadores de la puna que llevan látigos de lana 
entretejida. 
Cuando han llegado al lugar donde se realizará el rito, las vicuñas se esconden y 
los chuqilas tratan de descubrirlas y de perseguirlas. 
Mientras tanto, en el área ceremonial se construye un 'corral' "con una línea de 
postes con una pequeña abertura de cara al este. Enfrente de esta abertura se 
enciende un fuego de estiércol. Dentro del corral, en la parte de atrás y al oeste, 
un hombre prepara una mesa" (Hickman 1975: 97). Los postes, llamados llip'is, 
literalmente 'trampas', son portados por mujeres: "Estos llip'is están enlazados en su 
parte superior con delgadas cintas de lana de colores y simbolizan los elementos con 
los que van a cercar al animal perseguido" (Cuentas 1982: 8). 
El oficiante, en una larga sesión, dirige primero sus oraciones hacia los cerros 
sagrados de la región y de la Cordillera Real. Luego se hace la k'intusqa26*: el 
oficiante "sopla sobre la bolsa (de coca) que la agita en el aire, luego pasa la bolsa 
al ayudante que repite lo hecho por el paqo266 [...] A continuación el paqo comienza 
a extraer hojas de coca que las mastica invitando al ayudante a hacer igual cosa; 
escogen las mejores hojas enteras que las colocan cuidadosamente en grupos de tres 
y de lado más verde" (Cuentas 1982: 9). Después de la k'intusqa se realiza una 
ch'alia, una libación, derramando alcohol mezclado con agua, vino o chicha, en el 
suelo y sobre el fuego. A continuación, las mujeres cantan la canción especial de 
esta ceremonia, llamada jayma266, que relata la dura vida del chuqila. Mientras 
tanto, el oficiante y su ayudante hacen sahumerios y después otra k'intusqa. 
En seguida se llama a los jóvenes que están realizando la caza de la vicuña y 
éstos se dirigen hacia el área ceremonial. Uno de los que representan a las vicuñas 
es obligado a entrar en el 'corral'. "Allí las mujeres portando los llip'is simulan 
acorralar al animal perseguido y capturado éste con las reatas de los choqela se le 
tiende al suelo y se le cubre con una manta. Presto se acerca el paqo y esgrimiendo 
un cuchillo simula degollar el animal. Los ayudantes intervienen luego y al poco rato 
sacan en chuas267, porciones de un líquido rojizo, simulando ser la sangre del 
animal sacrificado y que en realidad son porciones de vino [...] Luego sacan 
pequeños trozos de carne cocida en grasa animal o . 'chicharrón' que distribuyen 
entre los concurrentes" (Cuentas 1982: 10). La ceremonia termina con una comida 
ritual268. 
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Según Tschopik, la ceremonia chuqila tiene por objetivo "beneficiar a toda la 
comunidad en el año venidero" (1968: 124), "asegurar la prosperidad de la comunidad 
durante el año que sigue" (1968: 272), y "producir el bienestar y la prosperidad 
generales" (1968: 210). De los diferentes elementos de la ceremonia no se distinguen 
fácilmente estas tres funciones pero se advierten algunos indicios en la descripción 
de Hickman de un rito realizado en Chucuito. En primer lugar, uno de sus informan-
tes, hablando de las oraciones que el oficiante dirige a los cerros, dijo: "El paqo 
necesita conocer todos los nombres de los lugares para poder realizar una buena 
mesa o ceremonia. Si comete un error es malo para la choquela, la comunidad y la 
cosecha del año por venir" (1975: 100). En segundo lugar, "en el pasado inmediato, 
los músicos solían ir de casa en casa después de la ceremonia a tocar música por 
bebida y alimentos. Este acto se efectuaba en beneficio de los campos del dueño de 
la casa" (1975: 100). Finalmente, según la convicción de los campesinos del sur del 
Perú, la ejecución de la chuqila es indispensable para tener una buena cosecha. 
Cuando la Guardia Civil de Chucuito prohibió una vez la chuqila "no hubo ninguna 
cosecha por dos años mientras la choquela estuvo prohibida. El año anterior, la 
choquela se realizó en Chucuito [...] La soberbia cosecha de ese año no deja dudas 
sobre el resultado del regreso de la choquela" (1975: 101). 
Tomando en serio estas observaciones, nos sorprende leer en el estudio que 
Cuentas publicó sobre la chuqila: "esta danza nativa se ejecuta durante festividades 
religiosas en honor al patrono del pueblo o comarca. No guarda relación con las 
estaciones o cambios climatéricos ni con actividades agrícolas ni con el apareamiento 
o reproducción del ganado" (1982: 5). Es cierto que la chuqila actualmente es 
ejecutada en diferentes fiestas patronales o generales, pero siempre dentro de muy 
determinados períodos del año, es decir, el período de la cosecha y el período de la 
siembra269. Es igualmente cierto que muchos campesinos ya no conocen el sig-
nificado original de esta danza y el motivo por el cual ha sido integrada al ciclo 
ritual agrícola. Pero no se puede negar que hay una conciencia de la necesidad de 
ejecutar esta danza. En la época de la cosecha se celebra con esta danza la 
(relativa) abundancia del momento, abundancia en la que se hace participar a los 
desamparados pastores de la puna, y por medio de la chuqila se proyecta la vida 
hacia el futuro, mientras que en la época de la siembra se ejecuta la chuqila para 
atraer la lluvia como ya hemos mostrado en nuestro análisis de los ritos de la lluvia. 
3.2.14.6. Los destinatarios de los ritos de la cosecha 
Los destinatarios principales de los ritos de la cosecha son la Pachamama y los 
espíritus de los productos. 
La Pachamama es la que, en última instancia, produce los frutos de la tierra. A 
ella siempre hay que dar, hay que ofrecer por medio de los ritos, para que 'continúe 
vigilando la fertilidad de sus tierras'. 
Pero ella transmite su fuerza a los espíritus de los productos, que son sus hijos: 
"Estos [...] tienen que ver con la mayor o menor producción de cada una de las 
especies de los productos. Por eso, la gente trata de agradar e invocan una serie de 
peticiones y ritos a estos espíritus" (Ochoa 1976d: 6). 
Los espíritus de los productos, a su vez, transmiten su fuerza a los mismos 
productos, de modo que éstos reciben su 'espíritu vital' o 'alma'. Así, los aymarás 
"reconocen un espíritu vital en los alimentos y una fuerza vital en la tierra para 
producir frutos en beneficio de ellos" y, por eso, la fiesta de la cosecha llega a ser 
un "homenaje al 'Espíritu vital' o alma alimenticia de todos los productos agrícolas" 
(Llanque 1972: 239). 
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Bouysse, al comentar el rito de la cosecha que describe el doctrinero Otazo, dice 
que esta alma se encuentra concentrada en la llama que se sacrifica en el rito de la 
cosecha "Al matar la llama se mataba el camay (fuerza vital) de las mamas (madres 
vegetales) de la anterior cosecha Al regar con sangre las papas, se le devolvía la 
fuerza a la futura cosecha El sacrificio aseguraba la continuidad de la vida [ ], en 
el rito agrario, la aspersion de las papas permite renacer al alma de la vegetación, 
concentrada en la llama" (1987 272) No creo que esta interpretación sea correcta 
No hemos encontrado en ninguna fuente una referencia en que se identifique el alma 
o espíritu vital de los productos con el 'alma' de la llama Creemos, en contraste, 
que la sangre es otra fuerza vital, distinta de la tierra y de los productos, que es 
capaz de vivificar el alma vegetativa y la misma tierra Esta otra fuerza vital se 
encuentra tanto en los animales que se sacrifican en los ritos como en los hombres 
que, en ciertos momentos, están dispuestos a derramar su sangre para dar fuerza a 
la tierra Lo que si es verdad es que esa fuerza vital de los hombres y de los 
animales es, a su vez, fortalecida por la fuerza vital de la tierra a través de los 
alimentos que ella produce 
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NOTAS AL CAPITULO III 
1. Justino Llanque se equivoca, sin duda, cuando dice que "el Piwi es una de las 
nuevas creencias auguratorias" (1974: 28). 
2. Véase Tschopik 1946, p. 518; La Barre 1948, p. 176; Llanque 1974, p. 28; Ochoa 
1976f, p. 15; Preston 1977, vol. II, p. 10. 
3. Vellard dice que "solamente él puede hacerlo" (1981: 166). 
4. Según el Almanaque de Santa Rosa de Yanaque, "preferentemente las mujeres de 
mayor edad" (1982: octubre). 
5. Véase Paredes 1976 [1920], p. 117; Tschopik 1946, p. 518 [repitiendo a Paredes]. 
6. Según uno de mis conocidos aymarás. 
7. Esta observación ha sido confirmada por mis interlocutores aymarás. 
8. Véase La Barre 1948, p. 176. 
9. Los apéndices I y II presentan resúmenes de los datos que hemos encontrado en 
relación con la descripción de los ritos. 
10. Véase Cieza de León 1984 [1553], pp. 305-307. 
11. Véase Viedma en René Moreno 1970, p. 173. 
12. Véase Cañete en Helmer 1952, pp. 504-506. 
13. Los estudios de Rouma (1931; 1933) y Chervin (1907-1908) se basan demasiado en 
investigaciones antropométricas para poder dar un buen panorama global de la 
cultura aymara. 
14. Véase Forbes 1870, p. 237. 
15. Véase Tschopik 1946, p. 518. 
16. Véase La Barre 1948, pp. 182-184. 
17. Véase Vellard 1981, pp. 164-173. 
18. Véase Carter & Mamani 1982, pp. 98-104. 
19. Antes de esta fecha, el aymara boliviano Mauricio Mamani había colaborado 
con antropólogos en varias de sus publicaciones. 
20. Véase Trimborn 1961, p. 155. 
21. Para la procedencia geográfica de los datos, véase el Apéndice I, el índice de 
lugares, y el Mapa. 
22. "El aymara como grupo ofrece la evidencia de carecer de un sentido desarrollado 
de responsabilidad personal" (Tschopik 1968: 90). "La irresponsabilidad, rasgo de 
la personalidad aymara notorio en la esfera de las relaciones personales, es un 
principio aparente que puede encontrarse en todo el patrón del complejo de la 
magia" (Tschopik 1968: 353). 
23. "No me parece impropio caracterizar como desordenadas a la personalidad y 
cultura aymara" (Tschopik 1968: 95). "El desorden aymara se refleja en varias 
formas y puede ser visto como otro rasgo o tema que estructura varias áreas 
del patrón general" (Tschopik 1968: 357). 
24. En 1953 en Bolivia, en 1970 en Perú. 
25. Véase Bandelier MS, p. 55. 
26. Llama la atención que una gran parte de las comunidades aymarás tienen su 
fiesta patronal en la época directamente después de la cosecha anual. 
27. Llama la atención que varios aymarás que han participado en los talleres 
organizados por el Centro de Teología Popular de La Paz hablen del Tata Inti, 
el Sol. Véase Paxi et. al. 1986, passim; Albo & Quispe 1987a y 1987b, passim. 
28. Para detalles sobre la ofrenda compuesta, véase Girault 1988, pp. 156-276. 
29. Esta parte sobre los ritos de la roturación ha sido publicado antes en forma de 
artículo. Véase van den Berg 1985b. 
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30. El tiempo de descanso de un terreno después de un ciclo de cultivos puede 
variar según la calidad del terreno y según el número de terrenos de que 
dispone el campesino. Anaya exagera, sin duda, cuando habla de "terrenos 
vírgenes que durante siglos no han sido roturados" (1947: 39). 
31. Véase Paredes 1976 [1920], p. 110. 
32. Véase Alien 1972, p. 17. 
33. Véase Paredes 1976 [1920], p. 110. 
34. Véase Tschopik 1946, p. 518; Soria 1955, p. 134; Paredes 1976 [1920], p. 110; 
Alien 1972, p. 17. 
35. Véase Anaya 1947, p. 39. 
36. La q'uwa, un orégano de la familia de las labiadas, no es la Mentha pulegium 
Linn., sino que la Satureia boliviana, según ya ha señalado Girault (1988: 170). 
Esta q'uwa no es usada en los iritos sino más bien la wira q'uwa (Senecio 
mathewsii), una planta herbácea que pertenece a la familia de las compuestas, a 
la que, sin duda, La Barre se refiere. 
37. Véase Bouroncle 1964, pp. 248-249; Cotari, Mejía & Carrasco 1978, p. 129. 
38. Véase Anaya 1947, p. 39; La Barre 1948, p. 184. 
39. La laphika (de laphi, 'hoja'; laphikaña, 'quitar las hojas a una planta') es una 
ofrenda cuyo ingrediente principal son hojas de coca. Ayaqa (de ayaqasiña, 
'llevarse') es más bien un nombre genérico para ofrenda: se refiere a lo que los 
espíritus se llevan. 
40. Véase Tschopik 1946, p. 518. 
41. Véase Alien 1972, p. 18. 
42. La bandera blanca y la plata son símbolos de fertilidad y están asociadas con la 
Pachamama. El color rojo simboliza el principio de la vida y está igualmente 
asociado a la Pachamama. El dinero que se coloca sobre el tejido expresa el 
deseo de recibir una abundante cosecha. 
43. La jiwq'i q'uwa es una planta herbácea de la familia de las compuestas. Jiwq'i 
significa 'humo': se quema esta planta en función de curar, por medio de su 
humo, ciertas enfermedades. Así, esta planta tiene un carácter purificador. 
44. En vez de juyra k'owa hay que leer wira q'uwa. Llampu no es un nombre 
genérico para 'implementos menores' de las ofrendas sino que un ingrediente 
muy especial, a saber, un mineral blanco bastante pulverizable, "una especie de 
arcilla, de composición caolínica, que ya no tiene óxido de fierro" (Girault 1988: 
233). Llampu se llama también a la grasa del pecho de la llama o de la alpaca. 
El mineral y la grasa aludidos son usados como ingredientes en ofrendas 
compuestas. 
45. Véase la Biografia de Polo de Ondegardo, de Carlos A. Romero, en Infor-
maciones acerca de la Religión y Gobierno de los Incas, de Juan Polo de 
Ondegardo. Lima, 1916, p. xxvi. 
46. Cámac páchac es una expresión quechua que significa literalmente 'tierra 
fértil'. Así leemos en el Vocabulario y phrasis, en la lengua general de los 
indios del Perú, y en la lengua española, de Antonio Ricardo, de 1586: "Camac-
pacha, tierra fértil" (1951: 21). Diego Gonçalez de Holguín dice en su Vocabu-
lario de la lengua general de todo el Perú llamada lengua Qquichua o del Inca, 
de 1608: "Fértil tierra o tiempo, Camak pacha" (1952: 524). 
47. Este texto de Polo de Ondegardo ha sido copiado, con ligeros cambios y sin 
indicación de la procedencia del mismo, por Martín de Murúa en su obra 
Historia del Origen y Genealogia de los Reyes Incas del Perú, escrita entre 1590 
y 1600: "Es cosa común entre los indios adorar la tierra fértil y la tierra que 
llaman Pacha mama o macpacha, derramando chicha en ella y coca y otras 
cosas, para que les haga bien [...] y para el mismo efecto, en tiempo de arar la 
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tierra, barbechar y sembrar y coger maíz y papas y quinua, yucas y camotes y 
otras legumbres y frutas de la tierra, suelen ofrecerle asimismo, sebo quemado, 
coca, cuy, corderos y otras cosas y todo esto bebiendo y bailando" (1946 278-
279) El uso de macpacha en este texto es, sin duda, un error de pluma A su 
vez, Antonio de la Calancha, en su obra Coránica Moralizada del Orden de San 
Avgvstin en el Peiv, de 1638, indudablemente se ha basado en este texto de 
Polo de Ondegardo cuando escribe "Adoran estos indios a la tierra, i la llaman 
Pachamama o Mamapacha, i los lungas Vis, derramando en ella chicha, que es su 
bevida, coca, i otras muchas cosas, con maíz molido, i esta es adoración más de 
las mujeres quando an de sembrar, pidiéndoles de buena cosecha, i lo mesmo al 
tiempo de arar, cultivar, barbechar i coger su maíz, papas, qumua i demás 
frutos i legunbres" (1976 842) Los quechuas usan con frecuencia la expresion 
Mamapacha en vez de Pachamama Los Yungas son los habitantes de los valles 
subtropicales de los Andes El nombre Vis podría derivarse del verbo quechua 
wisfuy "diseminar, sembrar, esparcir" (Lira 1944 1162) 
48 Véase Tschopik 1946, ρ 518, Sona 1955, ρ 134, Allen 1972, ρ 17, Ochoa 1976f, 
Ρ 8 
49 Véase Sona 1955, ρ 134, Allen 1972, ρ 18 
50 Existen vanas clases de Achachilas Una primera clase la forman los Achachilas 
grandes, generalmente identificados con las mas altas montañas de las cordilleras 
andinas, como el Illampu, el Illimam y el Sajama Estos son los protectores de 
todo el pueblo aymara y de todo el territorio ocupado por este pueblo Una 
segunda clase la forman los Achachilas que son identificados con los cerros que 
rodean las comunidades, estos son los espíritus protectores de las comunidades 
locales Asi, cada comunidad tiene también sus propios Achachilas 
51 Véase Soria 1955, ρ 134 Para un estudio detallado sobre los Uymns, véase 
Martínez 1976 
52 Véase La Barre 1948, ρ 184, Allen 1972, ρ 17 
53 INDICEP da una interpretación de la palabra 'aciago' que va más allá de su 
verdadero significado "El mes de agosto es considerado aciago [ ] El termino 
aciago tiene tres significados importantes suerte - termino o finalización del 
año aymara, contabilizado según el ciclo de actividades agrícolas -, comienzo de 
una epoca" (1974a 1) Lo que hay de cierto en esta explicación es que el mes 
de agosto y especialmente la primera quincena, marca un cierto vacio entre un 
año agrícola y otro y por eso es considerado como peligroso hay incertidumbre 
con respecto a la suerte del futuro 
54 Lugares sagrados pueden ser agujeros secos, cuevas o fosas, rumas, sitios 
deshabitados, vertientes, lugares húmedos o campos con formaciones rocosas 
curiosas Véase van den Berg 1985a, pp 251-252 
55 Por ejemplo, de la papa imill t alia, 'señora papa', jach'a mallku, 'mallku 
grande', mama jatha, 'señora semilla', phukhu thuru, 'olla gruesa', de la oca 
apill tata, 'señor oca' Véase van den Berg 1985a, ρ 257 
56 Esta piedra se llama wtrjm misa qala, 'piedra de ofrenda de la virgen' Virgen 
indica en esta expresion la Pachamama 
57 Yatin 'el que sabe' (de yatiña, 'saber') Practica su profesión particularmente 
mediante el uso y el análisis de las hojas de coca Puede ser también nombre 
generico para los especialistas religiosos 
58 Hay cerros sagrados también que atraen gente de otras regiones Asi dice, por 
ejemplo, Newpower, al comienzo de su articulo sobre el Pachjiri "Es una 
montaña de tres picos, a unas tres leguas de Achacachi [ ] Durante el mes de 
agosto, gente de todos lados, incluso los Yungas, Oruro y Peru, van a pedir 
protección de los espíritus, junto con su propio yatin" (1974 1) 
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59. Vellard dice que en los cerros de la Isla del Sol se cambia este hilo rojo cada 
año en agosto: "Un martes del mes de agosto, un yatiri, acompañado por los 
ancianos de la comunidad, viene a hacer libaciones y otras ofrendas a los 
achachilas de las alturas y renueva los cordones de lana roja que rodean las 
piedras" (1981: 172). 
60. Véase Girault 1988, pp. 412-416. 
61. Pukara es una fortaleza antigua en los cerros. Se da el nombre también, como 
aquí, a montículos de piedra que se encuentran en los cerros que rodean una 
comunidad. Véase Martínez 1976, pp. 279-282. 
62. Mallkus y t'allas son los espíritus protectores masculinos y femeninos locales. 
63. Ya hemos visto, hablando de las actividades agrícolas, que en el aymara hay dos 
verbos distintos para la actividad agrícola de la siembra: phawaña y satana. El 
primero se refiere a la siembra de quinua, trigo, etc., que se realiza despar-
ramando las semillas; el segundo se refiere a la siembra de papas, ocas, etc., 
que se realiza colocando la semilla en la tierra. Ya que en el altiplano los ritos 
agrícolas son ejecutados principalmente con motivo de la siembra de la papa, 
hemos puesto aquí solamente la palabra sata. 
Sole, que ha hecho un estudio sobre la vida de los campesinos aymarás de 
algunas islas del lago Titicaca, llama al total de ritos de la siembra chokela: 
"Antes de plantar las papas, la oca y la papaliza, igual que antes de la siembra 
de los cereales, se celebran ritos mágicos llamados chokela, para veneración de 
la Madre Tierra, la Pacha Mama" (1969: 38). Este autor se equivoca al hablar en 
este contexto de chokela. La chuqila es más bien un antiguo rito con danzas 
que tenía por objetivo asegurar el incremento de los auquénidos. Era un rito de 
los pastores. En la zona aymara del sur del Perú se ha transformado en una 
fiesta ceremonial agrícola que se celebra después de la cosecha, como veremos 
más adelante cuando tratemos los ritos de la cosecha. 
64. Véase Vellard 1981, p. 165. 
65. Véase Vellard & Merino 1954, p. 124; Vellard 1981, p. 165. 
66. Véase Barstow 1979, pp. 202-203; Hatch 1983, p. 100; Mamani 1988, p. 123. 
67. Pangara, 'flor'; sufijo verbal ya, 'hacer'. La forma del verbo es futuro. La 
traducción literal sería: 'haremos flor'. 
68. Véase Paredes 1976[1920], p. 117; Vellard 1981, p. 166; Mamani 1988, p. 113. 
69. Véase Girault 1988, pp. 216-218; van den Berg 1985a, p. 185. 
70. Véase Barstow 1979, p. 203. En algunas zonas se rodean las papas cosechadas 
con una soga, para que el espíritu de los productos no se vaya de ellas. Véase 
Llanque 1972, p. 242. 
71. Jatha: 'semilla'; satana: 'ir'. La forma del verbo es un futuro imperfecto. 
72. Véase Ochoa 1976f, pp. 14-15. 
73. Véase Vellard & Merino 1954, p. 124. 
74. Véase también Vellard 1981, p. 166. 
75. Véase Mamani 1988, p. 113. 
76. Este tipo de adornos de lana de color se pone también en las orejas de las 
llamas cuando se festeja al ganado, por ejemplo en la fiesta de San Juan (24 de 
junio). 
77. Anakiña, 'arrear, llevar' (Cotari, Mejía & Carrasco 1978: 22). Bertonio registró: 
"Anaquita. Llevar por delante muchedumbre" (1612, II: 17). 
78. Barstow formula la siguiente hipótesis: "Fuego es un medio simbólico para 
intensificar las otras fuerzas de fecundidad que ya están presentes en el campo 
y para agradar a la Pachamama, asociada con el calor y el fogón" (1979: 206). 
'9. Véase Mamani 1988: 113. 
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80. Cuando se hace un ayuno que consiste en privarse de ciertos alimentos, 
siempre se proscribe el consumo de ají, para no incentivar y gastar las fuerzas 
sexuales. 
81. Para pacha manq'a, véase también La Barre 1948, p. 86; Vellard & Merino 1954, 
p. 75; Tschopik 1968, p. 252. 
82. Véase Vellard & Merino 1954, pp. 123-124; Vellard 1981, p. 167. 
83. Véase Ochoa 1976f, pp. 13-14. Allen habla de muxsa misa en relación con el 
adorno de las semillas: "La mujer de la casa prepara una mojjsa misa muy 
pequeña y la envuelve en hojas de coca, amarrándola con lana de oveja de 
diversos colores. Esta mojjsa misa se mete entonces en una papa abierta con un 
cuchillo, y nuevamente se amarra todo con hilo de lana de varios colores. 
Después se coloca esta mojjsa misa más grande en el primer surco abierto con 
el arado" (1972: 18). Me parece que, de hecho, se trata aquí de la grasa que se 
prepara para la semilla que, como hemos visto, es también una ofrenda. 
84. Véase Llanque 1974, pp. 22-25. 
85. Véase Ochoa I976f, p. 14. Kelly (1979: 17) cita a Ochoa sin indicación de su 
fuente. 
86. Véase Tschopik 1946, p. 518. 
87. La traducción 'gritos flor de cacto' para pajallo ahuacollo no es de ninguna 
manera correcta. Encontramos en Bertonio: "Ppakhallitha: Comunicar, o brotar 
las papas, mayz, y otras cosas abriéndose la tierra que esta por encima" (1612, 
II: 260). La awakulla (Argemone mexicana Linn.) es una planta de la familia de 
las papaveráceas, género pakincha (véase Girault 1984, p. 213), llamada en 
castellano 'cardo santo'. Una traducción aproximada de la expresión podría ser: 
'que brote el cardo'. 
88. Véase Paredes 1976 [1920], p. 117; Kelly 1979, p. 17. 
89. Para mayores detalles, véase van den Berg 1989. 
90. Amaya, 'cadáver'; wara, del castellano 'vara'; ni, sufijo posesivo; naka, sufijo 
pluralizador. La expresión indica literalmente: los que tienen la vara de los 
cadáveres'. 
91. Pan de oro o plata {quri t'ant'a, qullqi t'ant'a) son pedazos de azúcar envueltos 
en hojas de papel dorado o papel plateado. Con mucha frecuencia se colocan 
estos 'panes' en las ofrendas como un don alimenticio preferido por la Pacha-
mama. El autor se refiere, sin duda, a las hojas doradas o plateadas y no a los 
pedazos de azúcar. 
92. Wilaña: forma aymarizada del verbo 'velar'. 
93. Véase Cole 1969, p. 269; van Kessel 1978-1979, p. 88. 
94. Véase van Kessel 1978-1979, p. 88. 
95. En una nota estos autores dicen lo siguiente: "Según Mauricio Mamani, en 
comunicación personal, en el campo aymara sigue llamándose 'año nuevo' al 
principio de agosto: sería tal vez porque es el momento en que, acabada la 
cosecha, se intensifica la preparación de los terrenos para la siembra. Todos 
Santos sería entonces sólo un nuevo hito importante dentro de la fase inicial 
del año" (1983: 59; nota 4). 
96. Los laymis son un grupo importante de campesinos en el norte de Potosí. 
97. Papas extraordinariamente grandes. 
98. Imilla, 'moza'. 
99. En el sur del Perú, qhachwa es también el nombre para una fuerza femenina 
maligna: "Khachwa. Diosa maligna (se presenta cuando una mujer da a luz), 
danza erótica nocturna" (Büttner & Condori 1984: 101). 
100.La fiesta de Santa Bárbara se celebra exactamente el 4 de diciembre. 
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101. Los esposos Buechler, como únicos, presentan este baile como un baile diurno. 
Véase Buechler & Buechler 1971, p. 76. 
102. Véase también Buechler & Buechler 1971, pp. 76-78. 
103. Véase Bandelier MS, p. 258. 
104. Véase Cobo 1956 [1653], vol. IV, pp. 261-266. 
105. Véase Bandelier MS, p. 258. 
106. Véase Buechler & Buechler 1971, p. 78; Buechler 1980, p. 99. 
107. Véase Buechler & Buechler 1971, p. 93. 
108. Véase Gorbak, Lischetti & Muñoz 1962, p. 258; Harris 1983, p. 142. Antes se 
conocía este encuentro armado con motivo de la fiesta de los difuntos también 
en otras regiones del territorio aymara, según consta del siguiente pasaje del 
manuscrito de Bandelier: "Nuestra llegada a Patacamaya coincidió con un 
acontecimiento extraordinario: la fundición de una campana por los indios [...] 
Después de la fundición tuvo lugar la orgía usual y, ya que dos grupos de 
indios, los de la comunidad de Iquiaca y los de la estancia de Belén tomaban 
parte, estalló una pelea general, en que fueron matados un hombre y una mujer 
de Belén. Se esperaban más matanzas, porque los mismos partidos tienen la 
costumbre de encontrarse el día de Todas las Almas en el campo abierto para 
una batalla general" (MS: 176-177). Patacamaya se encuentra en la provincia de 
Aroma, departamento de La Paz. 
109. Véase Gorbak, Lischetti & Muñoz 1962, p. 298. 
110. Para Bolivia y Perú, véase Gorbak, Lischetti & Muñoz 1962, pp. 255-261. Para 
Ecuador, véase Hartman 1972. 
111. Con excepción del norte de Potosí: "El Carnaval [...] es la única fiesta del 
año donde está prohibido pelear y no se arman batallas rituales" (Harris 1983: 
143). 
112. Cotari, Mejía & Carrasco definen ayllu de la siguiente manera: "Un conjunto de 
familias establecidas en un lugar y vinculadas entre sí por un tronco común 
sanguíneo" (1978: 45). 
113. Con respecto al norte de Potosí, dice Harris: "la pelea de Todos los Santos 
está particularmente asociada con la oposición de las mitades dentro de la 
etnia misma. Estas mitades no son tanto clases matrimoniales en la actualidad, 
sino más bien afiliaciones derivadas de la propiedad de la tierra" (1983: 142). 
En la provincia de Huancané, del departamento de Puno, "luchan las par-
cialidades de la 'izquierda' (Checa) y las de la 'derecha' (Kupi)" (Gorbak, 
Lischetti & Muñoz 1962: 258; 296). 
114. Bertonio menciona estas armas: "Korahua. Honda para tirar" (1612, II: 57); 
"Liui. Cordel de tres ramales con vnas bolillas al cabo" (1612, II: 195); "Vichi 
vichi. Vna piedra atada a vn cordel para tirar al modo de Liui" (1612, II: 384). 
115. De Lucca, en su diccionario de 1983, registra estos verbos como vocablos de 
uso común en la provincia de Chucuito, departamento de Puno: "Chawaña. 
Lucha o pelea ceremonial que anualmente se realiza entre comunidades y que 
consiste en que los contendores se paran frente a frente y se van dando 
latigazos en las pantorrillas hasta que uno de ellos se rinde. Chawasiña. 
Castigarse mutuamente con un látigo en las pantorrillas" (p. 96). No está claro 
si efectivamente estos verbos, con el significado indicado, están o no todavía 
en uso en la provincia de Chucuito: hemos podido comprobar que De Lucca, en 
cuanto al aymara de esta provincia, se basa exclusivamente en el diccionario de 
Bertonio de 1612. En el aymara moderno del sur del Perú, encontramos los 
verbos chawaña, 'escoger cereales', y ch'axwaña, 'reñir, meter bulla, guerrear' 
(Büttner & Condori 1984: 27; 44). 
116. Véase Alencastre & Dumézil 1953, p. 29. 
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117 Véase Hartman 1972, ρ 130 
118 Véase Gorbak, Lischetti & Muñoz 1962, ρ 290 
119 Véase Monast 1972, ρ 80, INDICEP 1974c, ρ 7 
120 Véase Vellard 1981, ρ 169 
121 Véase Albo 1971-1974, XA-811 y XA-1344 
122 Véase Girault 1988, pp 350-351 
123 Véase Fernandez 1982 
124 Albo observo en Putum, canton Achacachi (prov Omasuyos, La Paz) que " en 
la capilla local el yattn con las autoridades locales preparan 15 despachos para 
otros tantos cerros cercanos El yatm indica también quienes son los que han 
de llevar esos despachos a los cerros" (1971-1974 XA-811) 
125 A las fuerzas de la naturaleza les gusta lo dulce 
126 Al cerro vencedor lo llaman también 'Alcalde' o Marmi, 'el dueño del año' 
127 Se refiere al Illampu que se encuentra cerca del pueblo de Sorata 
128 Esta comida ritual se llama wilaqullu, 'sangre del cerro' 
129 Esta forma de bajar en una marcha sinuosa es interpretada por Girault como 
simbolizando el relámpago, que esta relacionado con el antiguo dios del trueno, 
Шари Véase Girault 1988, pp 54-55 
130 Parece que en vanas zonas se conocen combates más pacíficos, en que se 
usan como armas frutas, hierbas, etc Ya a comienzos de nuestro siglo estos 
simulacros de combate fueron registrados por Bandelier (1910 96) y Chervm 
(1907-1908, I 218) 
131 Para la descripción de los ritos en los sembradíos nos basamos en Fernandez 
1982 
132 Vellard dice que "en la isla Panza [ ] se degüella una llama el dia de San 
Andres [ ] y sus huesos se queman con incienso y copal" (1981 169) 
133 Véase Fernández 1982, ρ 20 
134 Vale la pena mencionar aquí una ceremonia muy similar a las que hemos 
encontrado en relación con la fiesta de los difuntos y que hemos interpretado 
como rito de fecundidad La ceremonia fue observada por el gobernador 
Francisco de Viedma, en Cochabamba, a finales del año de 1784 "Cada año, la 
tarde víspera de San Andres un inmenso concurso de cholos y de indios, 
armados de azadas y provistos de muchos cántaros de chicha, se contraía en el 
atrio o cementerio de la iglesia matriz a desenterrar los cadáveres, a fin de 
trasladar por algunas horas los huesos al templo de los extinguidos padres 
jesuítas Duraba toda la noche la tarea, y a este efecto se mantenían abiertas 
las puertas de uno y otro templo Acudía allí un concurso numeroso de indios 
y cholos de ambos sexos Allí entre aquellos restos humanos, a la luz de los 
cirios, se bebía toda la noche sin tasa ni medida, se bebía hasta producirse en 
el recinto sagrado los excesos que uno concibe facilmente 
Movidos muchos indios por indicaciones o signos supersticiosos, al encontrar el 
cadaver en esta o en la otra postura, le arrancaban la calavera y se la 
llevaban al día siguiente a sus casas Cubríanla de flores sobre una mesa en 
forma de altar con cirios, y proseguían allí mas libremente su culto de 
embriaguez y desenfreno La fetidez de los cuerpos exhumados, no pocos 
todavía sin disecar y algunos de poco tiempo, causaban estragos en la salud de 
los circunstantes y de los vecinos 
La parte suculenta de esta execrable conmemoración anual de los difuntos, 
consistía en las series simultaneas de misas, responsos, vigilias y novenarios de 
cuerpo presente, bien fuera seco o fresco, que llevaban con tal motivo a los 
bolsillos del clero considerables emolumentos" (Viedma en Moreno 1970 173) 
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135. Ch'uwa, 'líquido', nombre ritual para la lluvia; khiwxaña, 'llamar desde lejos'. 
Véase Albo 1971-1974, XA-2695. Jallu luraña, de jallu, 'lluvia'; ¡maña, 'hacer'. 
Véase Tschopik 1968, pp. 314-316. 
136. Véase La Barre 1948, p. 182; Tschopik 1968, p. 315. 
137. Jaluma: de jalaña, 'correr', y urna, 'agua'. 
138. Véase también Métraux 1954, p. 227; Tschopik 1968, p. 316; Vellard 1981, p. 
171. En la obra de Ramos Gavilán, de 1621, encontramos la siguiente anotación: 
"Usaban poner sobre las peñas unos idolillos, sapos y otros animales inmundos, 
creyendo que con esta ceremonia alcanzaban el agua que tanto deseaban" (1976: 
82). Forbes anota en su estudio de 1870 que en vez de ranas vivas se usa 
también imágenes: "Se dice que, cuando la lluvia es deseada, a menudo se 
hacen pequeñas imágenes de ranas y de otros animales acuáticos y se las 
coloca en la cumbre de los cerros" (1870: 237). La Barre se basa probablemente 
en Forbes cuando escribe: "Uno de los principales métodos de traer mágica-
mente la lluvia es colocar pequeñas imágenes de ranas en la cumbre de los 
cerros" (1948: 182-183). Del Carpio es el único autor que menciona a los peces 
en relación con la obtención de lluvias: "sacaban al sol [...] a los peces 
creyendo que iban a traer lluvia" (1918: 41). 
139. Para este caso, véase también Germain 1897, pp. 262-263; Bandelier MS, p. 55; 
Carpio 1918, p. 41; Paredes 1976[1920], p. 118; Buechler & Buechler 1971, p. 96. 
140. Hilos de lana son frecuentemente usados en ofrendas. Véase van den Berg 
1985a, p. 94. 
141. Véase también Bandelier MS, p. 26; Tschopik 1946, p. 567; Métraux 1954, p. 
227; Tschopik 1968, p. 316; Llanque 1974, p. 27. Los dos últimos autores, que 
describen ambos los ritos que se ejecutan en la zona de Chucuito (Puno) usan 
diferentes nombres para la ofrenda, Tschopik habla de phawaqa, que es una 
ofrenda grande de coca (1968: 316; véase también pp. 205, 254-255, 261 y 324), 
mientras que Llanque, fijándose más en la libación que se hace sobre la 
ofrenda, habla de ch'uwa (1974: 27). 
142. Uno de mis amigos aymarás dijo: "Illimani es la madre, mama Illimani. Ella 
siempre da". 
143. Los adultos recurren, a veces, a esta medida extrema de exponerse desnudos a 
las gélidas temperaturas nocturnas. Se lo hace en forma individual, familiar o 
comunitaria en caso de, por ejemplo, epidemias o sequías muy prolongadas. 
144. Véase Tschopik 1968, p. 316. El mismo Tschopik, basándose en Bertonio, dice: 
"El canto figura en la magia para hacer llover de los aymarás del siglo Х П" 
(1968: 272; nota 570). Sin embargo, no está claro que el texto de Bertonio se 
refiera efectivamente a un canto: "Huaccalitha. Dar bozes los del pueblo como 
en procassion para que llueua, y diziendo, Huaccali huaccali, es rito gentilicio" 
(1612, II: 141). En el moderno diccionario del aymara peruano de Büttner & 
Condori encontramos la palabra: "wakalli, misericordia. Ver: waqali" (1984: 240). 
Se trataría, entonces, más bien de gritar por misericordia. 
145. El significado de esta palabra no está claro. Del Carpio dice que "equivale a 
decir 'chapuzados o hijos del agua'" (1918: 41). Según este mismo autor, 
"tenían el oficio de hacer llover en sus sequías y para esto tenían que ir a las 
lagunas que hay en las cumbres de los montes inhabitados y traer el agua 
desde allí para rociar las sementeras" (1918: 41). 
146. Bertonio presenta: "Choquela: Gente cimarrona que viue en la puna sustentán-
dose con la caca" (1612, II: 89). Bandelier habla de chokela (MS: 254) y chacu-
ayllu: "A los chayllpa los presentó [el doctor Carpio, informante de Bandelier] 
como cazadores, con tal motivo, bailan el chacu-ayllu" (1914: 262). Chacu-ayllu 
parece una etimología interesante de chokela, que puede basarse en Bertonio: 
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"Chacu Rodeo que se hace del ganado Chacu haque Cimarron o vno que no 
acude a las obligaciones vniuersales como otros" (1612, II 68) 
147 Paredes ha probablemente plagiado este texto a Del Carpio "revuelven los 
hormigueros y obligan a cuanto animal vive bajo tierra a que salga fuera" 
(1976 [1920] 119) 
148 "Cuando los gusanos se introducen bajo tierra, anuncian que no lloverá más" 
(Mamam 1988 93) 
149 Originalmente un espíritu ambivalente, maligno y benevolo, que por influencia 
del cristianismo ha sido degradado e identificado con Satanás 
150 Véase Botelho 1982, pp 78-81 
151 Chullun debe ser chhullunkhaya (véase Cotan, Mejia & Carrasco 1978, ρ 99) 
Para 'frío' existen vanas palabras "Frío a) thaya, temperatura fría (sin 
viento) b) alala ch'uch'a, algo que esta frío, que esta helado c) ch'isi, muy 
frío Se dice asi cuando la temperatura del medio ambiente es muy fría" 
(Cotan, Mejia & Carrasco 1978, II 90) Thaya tumasa parece una expresión 
antigua "Huracán, Thaa tumasi" (Bertomo 1612, I 271) Los diccionarios 
modernos presentan vanas palabras para huracán "wayra thaya ch'asca thaya" 
(Miranda 1970 54), "Tutuk wayrd' (Cotan, Mejia & Carrasco 1978, II 102) 
152 Murua copia literalmente este texto de Polo de Ondegardo (1946 [siglo XVI], 
mientras que Cobo, en su obra de 1653, elabora un poco el texto "Como 
atribuían al trueno la potestad de llover y granizar con todo lo demás que toca 
a las nubes y región del aire [ ] asi debajo del nombre de trueno [ ] 
adoraban al rayo, al relámpago, al arco del cielo, las lluvias, el granizo y hasta 
las tempestades, torbellinos y remolinos de vientos" (1964, II 160) 
153 Véase De Lucca 1983, ρ 141, Büttner & Condon 1984, ρ 55 
154 Véase Girault 1988, ρ 67 
155 Es dudoso si efectivamente la palabra akarapi corresponda a 'escarcha' Para 
esta ultima palabra encontramos los siguientes vocablos en aymara juyphi 
(Bertomo 1612, II 222, De Lucca 1983 212) y qaqawara (Cotan, Mejia & 
Carrasco 1978, II 83, De Lucca 1983 679, Buttner & Condon 1984 174) La 
palabra juyphi se usa también para helada (Miranda 1970 167, De Lucca 1983 
212, Buttner & Condon 1984 89) 
156 No está claro quien es este espíritu del lago La Barre dice "Los aymarás 
hacen sacrificios a la q'otawicha, la abuela del lago, para obtener lluvia, 
porque creen que las aguas del lago Titicaca están de alguna manera misteriosa 
relacionadas con la lluvia" (1948 182) Albo registró que los aymarás de la 
región de Achacachi (prov Omasuyos, La Paz) hablan de un espíritu del lago, 
llamado chuqila "Es un achachüa del lago Se cree que en el fondo del lago 
hay un cerro en el que está este achachüa" (1971-1974 XA- 739, XA-1590) 
157 Monast, al hablar de San Andres como demonio de la lluvia, menciona todavía 
otros posibles dueños de la lluvia "Quiza - para mi es posible - existía una 
fiesta en honor de algún demonio, un sajra, un supay o un anchanchu señor de 
la lluvia" (1972 81-82) Saxra es el nombre generico de los espíritus malignos 
dependientes del supaya, mientras que los anchanchus son seres malignos que 
moran en los fondos de los nos, en las cuevas y grietas de las montañas, en 
las quebradas, bajo la tierra en lugares desolados y en casas deshabitadas 
Nunca hemos leído o escuchado que estos seres malignos tengan poder sobre la 
lluvia Mas bien, causan enfermedades robando el alma de la persona humana 
158 Véase La Barre 1948, ρ 183 
159 Véase Albo 1971-1974 XA-811 
160 Véase Zalles 1972, ρ 17 
161 Véase Albo 1971-1974 XA- 811, Zalles 1972, ρ 17 
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162. Véase Patch 1971, p.lO. 
163. Véase Ochoa 1975c, p. 3. 
164. En lo que sigue resumimos lo descrito por Ochoa 1975c, pp. 3-9. 
165. Zalles menciona también este detalle del escarabajo: "[...] y luego cuando dos 
jóvenes comisionados hayan traído preso al Chhijchi en figura de escarabajo, 
se le propinará una estupenda palizada" (1972: 17). 
166. Ayta: especie de ofrenda sencilla que consiste en tres hojas perfectas de coca, 
algunos pedacitos de sebo de llama, un poco de copal y menta pulverizada. 
167. Chullu: "forma verbal que se utiliza en el rito para transformar el granizo en 
lluvia" (Büttner & Condori 1984: 32). 
168. La Barre dice lo siguiente sobre la composición de estas ofrendas: "Los 
sacrificios que se hacen allá [en el calvario] incluyen una piedra amarilla 
llamada chisho, aguardiente o vino, un 'ave benite'[?], agua bendita, pachaman-
ga o pequeños confites, sebo de llama (llik'i), fruta, etc." (1948: 183). En 
ningún diccionario hemos podido encontrar la palabra chisho. La única piedra 
amarilla que, según nuestro conocimiento, se coloca en las ofrendas complejas, 
es una piedra de azufre, llamada en aymara sirsukina, que es muy probable que 
simbolice el deseo de hacer daño a una persona. El 'ave bénite' debe ser, sin 
duda, el 'agua bendita'. Pachamanga, 'alimento de la tierra', es un nombre 
genérico para ofrendas dirigidas a la Pachamama; uno de sus ingredientes 
importantes son dulces y confites. 
169. Véase Ochoa 1975c, p. 6. 
170. Véase Carter & Mamani 1982, p. 289. 
171. Véase Tschopik 1968, p. 129. 
172. Véase Ochoa 1975c, pp. 1-2. 
173. Influidos por el cristianismo, los aymarás suelen dividir la historia del mundo 
en tres épocas, correspondiendo la primera a Dios Padre. Esta época corres-
ponde en parte al ch'amakpacha, 'época de la obscuridad', de su propia 
mitología, y ha terminado con la aniquilación de la primera raza humana y con 
la creación de la luz. La segunda época es la de Jesucristo, yugapacha, y 
durará hasta el Juicio Final. La tercera época es la del Espíritu Santo, 
ispiritupacha, y comenzará después del Ultimo Juicio. 
174. Chaski, 'mensajero'. 
175. Estos niños no bautizados se llaman murus (del castellano 'moro'), muru almas 
o muru wawas. 
176. Otro autor colonial hace igualmente mención de esta montaña: "Adoraban estos 
gentiles un cerro que sobresale entre los demás de la cordillera y es el 
inmediato al pueblo, llamado Cacaaca, siempre cubierto de nieve, donde tenían 
la figura de un indio de piedra, de media vara de alto, sacrificando criaturas 
para aplacarlo" (Alcedo 1967 [1786-1799], III: 241). 
177. Esta imaginación concuerda bien con el significado original de la palabra 
saxra, que encontramos en Bertonio: "Sakhra. Flaco. Sakhra achachi. Viejo o 
vieja que no tiene más que el pellejo" (1612, II: 305). Actualmente se usa la 
palabra comúnmente para 'espíritu maligno'. 
178. Véase Girault 1988, pp. 103-104; Paredes 1976 [1920], p. 120. 
179. Es posible que la palabra chullpa en el aymara antiguo haya significado 
'envoltura', en la que se ponían los muertos. Por extensión, ha llegado a 
significar también 'momia' y, luego, 'lugar de entierro' y 'torre funeraria'. 
180. La siguiente observación de La Barre se basa en un erróneo pero común 
empleo de la palabra 'fetichismo': "[...] el uso de cráneos de las chullpas en la 
magia de la lluvia es otra práctica fetichista" (1948: 181). 
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181. Ради: palabra quechua que usan los aymarás del sur del Perú para el especia-
lista religioso que se conoce en Bolivia por el nombre de yatin. 
182. Un arbusto con flores amarillas y/o rojas que brota tanto en el altiplano 
como en los valles subtropicales: Cantua buxifoha Jus. y Cantua híbrida Jus. 
183. En algunas zonas se festeja también a los difuntos en Jueves Santo. Este día 
es celebrado como 'medio año' entre una y otra fiesta de Todos Santos. 
184. Véase el periódico La República. Lima, 5 de marzo de 1986. 
185. Véase Albo 1971-1974, XA-738 y XA-1334. 
186. Véase Mamani 1988, p. 117. 
187. Véase Alien 1972, p. 19; Barstow 1979, p. 228. 
188. Véase Albo 1971-1974, XA-738; Car te ra Mamani 1982, p. 103; Mamani 1988, p. 
100. 
189. Véase Barstow 1979, p. 228. 
190. Carter & Mamani dicen que se presenta una tira misa (1982: 257) y dan la 
siguiente definición de esta ofrenda: "Tira misa. Esta misa esta compuesta 
principalmente de hojas de k'oa (Displostephium), material tan resinoso que al 
echarse sobre brasas produce un humo aromático. En la misa, la k'oa está 
mezclada con grasa de llama y unas cuantas hojas de coca" (1982: 296). En 
ninguna otra fuente hemos encontrado este nombre de tira misa que, sin duda, 
significa 'ofrenda para la tierra' (tirar, aymarizacion de 'tierra'). El nombre 
científico de q'uwa es Satureia boliviana. En cuanto a Displostephium se conoce 
el Displostephium lanatum Cuatr., una especie silvestre del altiplano, llamada en 
aymara wikacha, y el Displostephium aff Haenkel, una especie de la ceja de la 
montaña, llamada en aymara k'umira (véase Girault 1984: 452). 
191. Véase Alien 1972, p. 18. 
192. Véase Albo 1971-1974, XA-2701. 
193. Cotari, Mejia & Carrasco dan para gemelo: ispa wawa (1978, II: 92). De Lucca 
presenta: "¡spalla; segunda criatura que nace de un parto doble" (1983: 152). 
194. Para otros nombres rituales, véase van den Berg 1985a, p. 257. 
195. Véase p. 130, nota 157. 
196. Véase Alien 1972, p. 18. 
197. Por lo demás, los aymarás del siglo XVI conocían un número considerable de 
juegos. Véase Bertonio 1612, vol I, pp. 273-274. 
198. Según yo sepa, la identificación de Anata con Carnaval aparece por primera 
vez en el vocabulario de Paredes de 1938, que fue editado recién en 1970: 
"anata, juego, carnaval" (1970: 215). Luego, en el vocabulario de Villamor de 
1940: "Carnaval. Anata" (1981: 33). En el vocabulario de García, de 1917, 
encontramos simplemente: "anatana. Jugar, retozar" (1917, II: 17), sin referencia 
al Carnaval. 
199. El Sirmu parece una figura introducida por los españoles: no hay palabra 
propia para esta figura en el aymara. Martínez dice al respecto: "Hemos 
buscado en Bertonio y otros algún indicio autoctono del nombre. Sin resultados, 
por cierto: la palabra parece, a todas luces, castellana" (1976: 288). 
200. Véase INDICEP 1973a, p. 4. 
201. Cualquiera persona que entre en contacto con el S ir mu puede ser agarrada por 
el y enfermarse o enloquecer. De tal persona se dice: sinnun katjata, 'agarrada 
por Sinnu'. Véase Mamani & Mendoza 1981, p. 28; Mendoza 1981, p. 13. 
202. Según Ochoa, los Sinnus "tienen la forma de seres humanos, estos según los 
que vieron visten poncho rojo, chalina blanca, sombrero gris, y pantalones 
blancos. Estos espíritus aparecen solamente en las noches, tocando algún 
instrumento de percusión" (1978b: 29). En otro texto, el mismo autor dice que 
el Sinnu "va portando un instrumento que mayormente suele ser charango" 
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(1978c: 3). Es extraña esta descripción, porque normalmente las sirenas son 
presentadas como figuras medio peces, medio mujeres. Uno de los informantes 
de Martínez habla de "[...] un animal así, grande; su parte de atrás como 
pescado y en su delante tenía dos tetas grandes, así..." (1976: 288). Véase 
también Gisbert 1980, pp. 46-51. 
203. Serenar quiere decir en este contexto: exponer para que reciba sus melodías el 
instrumento musical. Ofrendas y remedios son también 'serenados', es decir, 
expuestos a la claridad de la luna para recibir mayor fuerza y valor. Véase 
Albo 1971-1974, XA-0473; Girault 1988, pp. 438-442. 
204. Supaya es el jefe de los espíritus malignos: parece que el informante identifica 
al Sirinu con este espíritu. 
205. Ch'allaku: libación de alcohol. 
206. Akulli: el mascar coca (de aku: 'muela'). 
207. No hemos podido encontrar el significado original de la palabra chayawa. 
Miranda apunta en su diccionario: "chayawa - en carnavales se acostumbran 
echarse florecillas silvestres, darse golpes con membrillos en la espalda, etc." 
(1970: 133). 
208. Hopkins, basándose en un documento de 1772, presenta un estudio interesante 
sobre el 'juego de enemigos' con ocasión del Carnaval. Véase Hopkins 1982. 
209. A esta figura se la llama, a veces, el 'Viejo Carnaval'. Véase Ochoa 1975b, pp. 
3-4. 
210. Parece que esta visita se hace más comúnmente el día lunes, pero hemos 
encontrado también indicaciones con respecto a otros días de la semana de 
Carnaval. Para martes, véase Patch 1971, p. 5; Monast 1972, p. 57; Mamani 
1988, p. 117. Para miércoles, véase Carter & Mamani 1982, p. 104; Hatch 1983, 
pp. 325-326. Para jueves y viernes, véase Carter & Mamani 1982, p. 257. Para 
viernes o sábado, véase Albo 1971-1974, XA-731. 
En el fichero de Albo encontramos también indicaciones en cuanto a visitas 
rituales a las chacras, llamadas ch'uqi urucha, fuera de la semana de Carnaval: 
"Marzo o febrero (pasando Carnaval, en Yauriri, zona Jesús de Machaca, prov. 
Ingavi, La Paz) (Albo 1971-1974: XA- 1401); en Jesús de Machaca el segundo 
jueves de la Cuaresma (XA-1399) y en la comunidad de Satana (Jesús de 
Machaca) "el día 21 de marzo, o cerca de esa fecha" (XA-2635). 
211. Véase Ochoa 1975b, p.4 y pp. 10-11. La Barre se equivoca cuando dice que 
jisk'a anata se refiere a que en las comunidades campesinas se celebra el 
Carnaval en una forma más reducida que en los pueblos y ciudades: "Las 
celebraciones del Carnaval en las aldeas más pequeñas, a veces, son distin-
guidas de aquellas de las ciudades más grandes por llamarlas jisk'a anata o 
'juegos pequeños' (1948: 191). 
212. Véase Ochoa 1975b, p. 4. 
213. Yapu katu significa literalmente 'agarrar la chacra'. 
214. Véase Ochoa 1975b, pp. 5-6. 
215. Jach'a illa: 'amuleto grande'. Véase van den Berg 1985a, pp. 72-73. 
216. Ch'uqi tapa es uno de los nombres que se da al espíritu de las papas. 
217. De los puntos cardinales, el este es la dirección más importante en la religión 
aymara: simboliza lo positivo y el bien. Véase La Barre 1948, p. 176; Tschopik 
1968, p. 256; Girault 1988, p. 143. 
218. Véase La Barre 1948, p. 183; Patch 1971, p. 5; Monast 1972, p. 57; Ochoa 
1975b, p. 7; Vellard 1981, pp. 167-168; Hatch 1983, p. 325. 
219. Véase Carter & Mamani 1982, p. 104; Hatch 1983, p. 325. 
220. Véase Albo 1971-1974, XA-1394; Ochoa 1975b, pp. 9-10. Para bailes típicos de 
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Carnaval, véase Harcourt & Harcourt 1959, pp 56-59, Paniagua 1981, pp 7-8 y 
pp 13-14 
221 Véase Carter & Mamani 1982, ρ 104 y ρ 257 
222 El tiempo durante el cual se guardan estos productos es diferente Hatch dice 
que en las comunidades que el ha estudiado "se guardan los primeros productos 
cosechados hasta el proximo domingo, fecha en la cual serán utilizados en la 
preparación de una sopa especial (sin carne)" (1983 326) Albo anotó que en 
Jesus de Machaca (prov Ingaví, La Paz), estos productos son guardados hasta 
Pascua (1971-1974 XA-1401), mientras que Patch, que hizo sus observaciones 
en la provincia de Manco Capac (La Paz), dice que se los guarda hasta la 
fiesta de la Cruz, el 3 de mayo (1971 5-6) Finalmente, Bandelier, hablando de 
las comunidades de las islas del Sol y de la Luna, indica que esta pre-cosecha 
"fue llevada a casa, para ser guardada hasta la próxima estación" (1914 208), 
lo que significaría que son destinados a servir como semillas en la próxima 
siembra 
223 Véase Ochoa 1975b, ρ 11 
224 Este collar se llama simplemente warkunta, de warkuntaña, 'colgar', o también 
pillu "Corona, o cordon que vsan algunas naciones de yndios ponerse en la 
cabeça para apretar el cabello, y cualquiera corona de flores, o de oro &c 
para la cabeça" (Bertoni© 1612, II 265) 
225 Estos obsequios reciben el nombre de hki, 'golpe' su entrega es como un 
'golpe' de cariño que se da a los padrinos 
226 Véase INDICEP 1973a, ρ 9 
227 Véase Paredes 1976 [1920], ρ 199, INDICEP 1973a, ρ 9 
228 Jallch'u viene de jallchiña, un verbo antiguo para 'mascar coca' (véase Bertomo 
1612, vol II, ρ 112) Actualmente se usa más comunmente el verbo akulliña 
229 Harris dice que este rito es conocido como el tapakayu (1983 143) Tapakavu 
significa literalmente 'pie de nido' (de tapa, 'nido', kayu, 'pie') y es el nombre 
que se da a un ave con plumas en las patas (véase Miranda 1970, ρ 265) La 
relación entre tal ave y el rito mencionado no me queda clara 
230 Khirh o khirkinchu es el armadillo (Dasypus sp ) de cuyo caparazón se hace el 
charango (instrumento musical de cuerda) Bertomo escribe "Quirquitha, vel 
Taquitha Baylar, brincar" (1612, II 298) En Carangas se usa este verbo para 
'cantar coplas' (De Lucca 1983 363) 
231 Aunque los investigadores de INDICEP, en su articulo sobre el Carnaval de las 
comunidades aymarás del departamento de Oruro, dicen que "Todos Santos es la 
festividad en la que Anata Wayna se prepara para llegar nuevamente" (1973a 
4), no hemos encontrado ninguna alusión o referencia a esta figura en las 
fuentes que nos informan sobre la fiesta de los difuntos 
232 INDICEP, al decir que "el día Domingo de Tentación se despide a Anata 
Wayna [ ] porque el Carnaval Viejo, Achachi Anata, debe dar paso al Carnaval 
Nuevo" (1973a 3), insinua que hay dos Anatas, pero, me parece que, de hecho, 
se trata de la misma figura 
233 Мага, 'año', gugu, 'fiambre, merienda' 
234 Ochoa anota "También se escucha decir que Ispallanaca es Achachüa y tiene 
por día u onomastico el Carnaval" (1975b 2) 
235 Véase Ochoa 1975b, ρ 6 
236 Achuña, 'producir' 
237 Waxt'aña, 'dar de comer, dar de beber, regalar, convidar' 
238 Cuando se trata de un rito que se realiza en el curso de la noche, la 
medianoche es generalmente considerada como la hora mas apropiada para la 
quema de las ofrendas 
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239. Ayta debe venir de ayatañar. 'levantar'. Sólo el diccionario de Büttner & 
Condori presenta esta palabra: "Ayata. 'Ayta'. Ofrenda ritual donde se queman 
hojas de coca y otros objetos rituales" (1984: 23). Todas las referencias que 
hemos encontrado con respecto a esta ofrenda vienen de los aymarás del sur 
del Perú. Véase Tschopik 1968, p. 253; Llanque 1972, p. 244; Ochoa 1976d, p. 
11. 
240. Existen varias palabras para la ofrenda de coca: ayta; ayaqa, de ayaqasiña, 
'llevarse'; laphika, de laphi, 'hoja'; phawaqa, de phawaña, 'echar'. 
241. Véase Albo 1971-1974, XA-0497. 
242. "Llukhta; Ceniza que hazen de la caña déla quinua, y amasándola después la 
comen con coca" (Bertonio 1612, II: 207). Actualmente se hace la lejía con más 
frecuencia de cascara de café o de ajenjo (Artemisia absinthium Linn.), en 
aymara ch'illka. 
243. Véase Ochoa 1979, pp. 8-9. 
244. Qatatiña, 'arrastrar'; qatatisiña, 'arrastrarse unos a otros'. 
245. Véase Vellard & Merino 1954, p. 123; Ochoa 1979, p. 9. 
246. Mamajatha, 'señora semilla'; apthapiña, 'recoger'. Véase Ochoa 1979, p. 10. 
Ochoa dice también que "actualmente en algunos lugares como en el sector de 
Yunguyo esto se llama pasca (pascua)" (1979: 10). Esta denominación puede 
estar relacionada con el hecho de que la cosecha empieza cerca de la fiesta de 
la Pascua. 
247. Para la composición de tal ofrenda, véase Girault 1988, pp. 302-313. 
248. Llanque dice que el significado de la palabra marnata "proviene etimológi-
camente de dos palabras aymarás: Mama = madre y jatha = semilla" (1972: 
239), lo que no me parece claro. 
249. Esta frase de Polo de Ondegardo ha sido copiada casi literalmente, primero por 
Murúa y más tarde por Cobo. "Y en tiempo de la cosecha viendo las papas, 
llamadas llallaguas, que son de diferente forma que las demás, y viendo 
mazorcas de maíz y otras raíces de diversa hechura que las otras, las solían 
adorar, e hacer muchas ceremonias particulares de adoración, bebiendo y 
bailando, teniéndolo por agüero" (Murúa 1946: 278). Y en Cobo encontramos: 
"En tiempo de cosecha viendo las papas llamadas llallahuas que son de 
diferente forma que las demás, mazorcas de maíz o otras legumbres de diversas 
hechuras que los otros, las solían adorar" (1964, II: 167). Llama la atención que 
estos autores cambian el tiempo del verbo, para dar la impresión que en su 
tiempo esta costumbre ya se había perdido. Lo mismo hace García en su obra 
de 1607: "Como en las Raíces que llaman Papas ai vnas estrañas, a quien ellos 
ponen nombre Llallaguas, í las besaban, i adoraban" (1981: 92). 
En Bertonio encontramos las siguientes referencias: "Papas monstruosas que 
nacen como vna mano, o balaustradas, o como vna cabeça, &c. Llallahua, y 
hazen supersticiones con ellas" (1612, I: 346). "Llallahua: Papa, o animal 
monstruoso, como dos papas pegadas, o como vna mano, vn animal de cinco o 
seys pies &c. Llallahua haccuritha: Tener por agüero el topar con las tales 
papas al tiempo de la cosecha, y solían comerlas y guardarlas como cosa 
diuina, y las llaman Tominco" (1612, II: 199). Paredes se basa evidentemente en 
el texto de Bertonio cuando escribe: "Las papas grandes, o que tienen distinta 
forma de las demás y que se llaman llallahuas, así como las panojas de gran 
tamaño, o compuestas de dos o tres unidades, las tienen cual portadores de 
buen agüero y las colocan en sitios de preferencia, con el nombre de tomicos 
prestándoles muchas reverencias, como si fueran cosas divinas" (1976 [1920]: 
126). 
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250. En la época de Bertonio la palabra amka era todavía una palabra común para 
la papa: "Amca vel choque. Papa, comida ordinaria destos indios" (1612, И: 15). 
La palabra ha entrado en desuso. Para una papa grande Bertonio da: "Marna 
amca. Papa grande" (1612, II: 213). Extraña me parece la definición que da De 
Lucca de esta palabra: "Amka. Toda cosa pequeña más o menos esférico (papa, 
ojo, etc.)" (1983: 21). 
251. No he encontrado esta palabra en ningún diccionario. 
252. No he encontrado esta palabra en ningún diccionario. 
253. Jiwq'i, 'humo'; jiwq'ichaña, 'ahumar, hacer fogata'. 
254. Manq'a, 'comida'; uru, 'día'. 
255. Manq'a, 'comida'; -taki, 'para'; luqaña, 'ofrendar'. 
256. Para una descripción detallada de una ceremonia de acción de gracias por 
motivo de la cosecha, véase Llanque 1972. 
257. Vellard dice que este muchacho "recibe el nombre honorífico de Mallkou 
hiskala hawila, 'el jefe que trae la pequeña papa'" (1963: 109). La traducción de 
esta expresión aymara no es correcta. Debe ser: 'Pequeño mallku, ven acá'. 
Además, no es el nombre que se da al muchacho sino que una interjección con 
que le animan. 
258. En un estudio anterior, Vellard describe ya este juego y presenta la siguiente 
frase con traducción al francés: "hawi. hawi akaro / purina ktata hiska-l-mama 
katatas-mawara. ¡viens, viens par ici - tu est arrivée petit mère! ¡tu l'as bien 
prise!" (1963: 110). El aymara no ha sido registrado correctamente рог este 
autor. Según los profesores de aymara del Instituto de Idiomas de los padres 
Maryknoll de Cochabamba, a quienes he consultado al respecto, la frase que 
Vellard ha escuchado ha probablemente sido: jawi, jawi akaru, parir lata; 'ven, 
ven acá, llegador señor (señor que llegas); jisk'alala mama, katktas nayra: 
'pequeña señora, lo que cogiste primero (con la primera papa que cogiste)'. 
259. La etimología de la palabra chuqila no está clara. Las siguientes etimologías 
podrían ser consideradas: 1) chuqi, 'oro' + illa, 'traer': 'traer el oro'; 2) chuqi, 
'oro' + illa, 'amuleto'; 'amuleto de oro'; 3) chuqi = chacu, 'caza' + illa = ayllu, 
'parcialidad que se dedica a la caza'. Esta última etimología me parece la más 
probable (véase Cuentas 1982, p. 3). 
260. Yucamani: cerro alto del distrito de Acora, provincia de Chucuito, Puno. 
261. La palabra chala significa 'trueque'. El pastor viene a refugiarse con los 
agricultores sin poder ofrecerles siquiera algo en trueque. 
262. Esta canción, que hemos reproducido sólo parcialmente, ha sido grabada en la 
parcialidad Marca Esqeña del distrito de Acora, provincia de Chucuito, Puno. 
263. Cuentas menciona lo siguiente respecto a esta vicuña: "No es propiamente un 
animal disecado; el cuero y la lana del mismo se hacen secar por un procedi-
miento especial, no curtiéndolo, y luego que están debidamente secos se cose 
las extremidades del pellejo con caito (hilo de lana) y se rellena con la lana; 
además se colocan algunos palos (k'aspi) por dentro para evitar que se deforme 
el cuerpo y otros palos delgados pero resistentes se colocan en las extremida-
des para que el wari conserve la posición de un animal erguido" (1982: 11). 
264. K'intu: conjunto de tres hojas de coca perfectas. 
265. Paqu: palabra quechua que usan los aymarás del sur del Perú para un especia-
lista religioso. 
266. No ha sido dilucidado del todo por qué se llama jayma a esta canción. El 
significado de esta palabra es una forma de trabajo agrícola comunitaria: 
"Haymatha. Ir a trabajar en las chácaras que se hazen de comunidad, como son 
las del Cacique, Fiscal, o de los pobres, &c." (Bertonio 1612, II: 127). Actual-
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mente la palabra jayma significa: "terreno de una institución, terreno público" 
(Büttner & Condori 1984: 78). 
267. Chuwa: plato pequeño de barro. 
268. Para descripciones detalladas de la chuqila, véase Hickman 1975, pp. 96-101, y 
Cuentas 1982. 
269. La chuqila es bailada con cierta preferencia en la fiesta de la Cruz, el 3 de 
mayo, pero también en las diferentes fiestas patronales. Véase Cuentas 1982, p. 
5, y Harcourt & Harcourt 1959, pp. 33-34 y pp. 83-84. 
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4. COSMOVISION Y FLAQUEZA HUMANA 
En los capítulos precedentes hemos expuesto y analizado los diferentes esfuerzos que 
los aymarás hacen cada año para obtener una buena cosecha y garantizar así su 
subsistencia. Hemos visto que estos esfuerzos se realizan en varios niveles, tanto 
empíricos como simbólicos. Hemos centrado el análisis alrededor del tema: 'La tierra 
no da así no más'. El campesino aymara está muy consciente de que obtener aquello 
que necesita para sobrevivir, no es fácil. Además, la experiencia le enseña que a 
menudo no consigue lo que tanto desea: hay años de pocas lluvias, de sequía, de 
malas cosechas, de hambre. Surge, entonces, la pregunta apremiante: ¿A qué se debe 
todo esto? ¿Cómo es posible que a pesar de tantos esfuerzos no haya buenas 
cosechas? 
El pueblo aymara no ha sido nunca fatalista, jamás se ha resignado simplemente 
ante realidades negativas y dolorosas. Por el contrario, ha buscado respuestas a las 
preguntas formuladas y las ha encontrado: respuestas que le satisfacen y que le 
motivan para esforzarse cada año con ánimos renovados para alcanzar la meta que 
se ha puesto. Estas respuestas las ha expresado en la cosmovision que se ha formado 
en base a su experiencia vital con el mundo que le rodea y en base a su experiencia 
social como pueblo. 
En este capítulo intentaremos presentar esta cosmovision y sus implicaciones 
para la agricultura y la subsistencia del hombre en el altiplano. 
4.1. Cosmovision y equilibrio 
4.1.1. El equilibrio fundamental 
La cosmovisión aymara se ha formado en base a la experiencia y la percepción del 
universo como una totalidad. Kusch ha definido el cosmos aymara como "una 
totalidad orgánica", como "algo orgánico, total" (1973: 100-101). Los mismos aymarás 
expresen este concepto del universo con el siguiente proverbio: "Taquipuniw aka 
pachanx mayaki. Todo en este mundo es una única realidad" (Albo & Quispe 1987b: 
15). 
Dentro de esta realidad concebida como totalidad, todos los elementos o 
componentes están en una relación mutua: "Esta es la grandeza de los aymarás: que 
consideran todas las cosas mutuamente relacionadas, que todo tiene que ver con 
todo y no hay nada ni nadie aislado, separado" (Paxi el. al. 1986: 7). Además, esta 
relación mutua se caracteriza por una reciprocidad, un dar y recibir, que se extiende 
a todas las dimensiones del universo: "En nuestra cosmovisión englobamos al hombre, 
a la tierra, a los animales y a toda la naturaleza. Hay reciprocidad a todos estos 
niveles", dice el aymara Calixto Quispe (Albo & Quispe 1987b: 13). 
La interrelación de todos los componentes del universo y la reciprocidad entre 
estos componentes revelan un equilibrio fundamental que es la base y el sostén 
esencial de la existencia misma del cosmos. Como dice Kusch, "en un universo así, 
tomado como algo orgánico, no cabe la distinción entre sus componentes sino que 
vale, ante todo, su equilibrio interno" (1973: 101). Overgaard ha expresado la misma 
idea en una terminología más sociológica que, según me parece, interpreta perfecta-
mente bien el sentir aymara: "La armonía es un valor importante, no sólo en las 
familias individuales o comunidades, sino también en la sociedad humana y lo 
sobrenatural que gobierna la naturaleza. La visión cósmica es social, en el sentido 
que incluye todo y todos en un único proceso vital" (1976: 244). 
118 
sobrenatural que gobierna la naturaleza. La visión cósmica es social, en el sentido 
que incluye todo y todos en un único proceso vital" (1976: 244). 
Hay un equilibrio fundamental en el universo como totalidad, dentro de los 
grandes componentes de este universo, y entre estos componentes. Pero este 
equilibrio no es algo estático, inmóvil; tampoco es, por decirlo así, un estado 
permanente de tranquilidad, sino algo dinámico, algo que existe en principio, 
mientras que al mismo tiempo debe ser buscado y realizado continuamente. 
Para los aymarás el cosmos tiene tres grandes dimensiones o componentes: la 
naturaleza, la sociedad humana y la sociedad extra-humana. 
En la naturaleza el equilibrio fundamental se manifiesta o exterioriza en la 
normalidad o regularidad con que se presentan o desarrollan los componentes de la 
misma: los astros, los fenómenos metereológicos, las plantas y los animales. Cada 
uno de estos componentes tiene su ciclo anual, y si estos ciclos se desarrollan según 
su propio ritmo, hay normalidad, hay equilibrio. Tomando como ejemplo el ciclo 
climatológico podemos decir que un año normal es un año en que la sucesión de las 
tres estaciones: la seca, la lluviosa y la fría, se desarrolla de tal manera que las 
tres etapas del ciclo agrícola: siembra, crecimiento y cosecha, pueden efectuarse sin 
mayores dificultades, de modo que el resultado de la actividad agrícola es satisfac-
torio. Esta normalidad puede tener ciertos márgenes: las lluvias pueden adelantarse o 
atrasarse. Como hemos visto, es la misma naturaleza, observada siempre atentamente 
por el campesino aymara, que comunica o revela esto. Pero si los márgenes no son 
traspasados, continúa la normalidad. 
En la sociedad humana, cuyos componentes principales son las comunidades, las 
familias y los individuos, el equilibrio se define y se determina por el cultivo de las 
relaciones mutuas que hacen justicia y hacen valer a cada uno de los componentes y 
por una adherencia entre los intereses, las aspiraciones y las expectativas de las 
comunidades, de las familias y de los individuos. 
La sociedad que llamamos extra-humana es bastante compleja. Consta de los 
seres sobrenaturales, como Dios y los ángeles; de las fuerzas de la naturaleza 
personificadas, como el Sol, la Madre Tierra, los espíritus de los productos, las 
fuerzas subterráneas, etc.; los santos, y las almas de los difuntos. Hay una cierta 
jerarquía en esta sociedad y el equilibrio se determina por el modo en que cada uno 
de los componentes ocupa su puesto en esta jerarquía y por el papel particular que 
juega en este conjunto, manteniendo la medida que le pertenece. 
La armonía del cosmos es óptima si no solamente hay equilibrio dentro de cada 
uno de los tres grandes componentes del universo sino que también entre ellos 
mismos. Equilibrio entre la sociedad humana y la naturaleza: si el hombre respeta a 
la naturaleza reconociendo las características propias de su vida y sus ritmos y si se 
adapta a ellos, la naturaleza mantendrá su equilibrio y dará al hombre lo que él 
quiere recibir de ella. Equilibrio entre la sociedad humana y la sociedad extra-
humana: si el hombre atiende respetuosa y debidamente a los muchos integrantes de 
ese mundo, llevando una conducta moral correcta y relacionándose con ellos por 
medio de oraciones, ofrendas y sacrificios, ellos estarán quietos y darán al hombre 
su protección, bendición y ayuda. Equilibrio, finalmente, entre la sociedad extra-
humana y la naturaleza: el equilibrio interno de la sociedad extra-humana, deter-
minada en gran parte por la sociedad humana, tiene su repercusión sobre el 
equilibrio de la naturaleza. Así, los integrantes de la sociedad extra-humana 
garantizan, en principio, el equilibrio de la naturaleza, de modo que ella pueda 
sustentar al hombre. Con esto el círculo se ha cerrado: 'todo tiene que ver con 
todo'. 
Podemos visualizar este concepto de equilibrio y esta cosmovision de la siguiente 
manera: 
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4.1.2. Las fuerzas antinómicas 
Ya hemos dicho que el equilibrio cósmico no es estable, no garantiza un estado de 
reposo duradero. Podemos llamarlo fragil, y decir que su fragilidad se debe a que 
dentro del universo, cada uno de los tres componentes es hasta cierto punto el 
contrario de los otros dos, mientras que dentro de la naturaleza, la sociedad humana 
y la sociedad extra-humana, cada elemento es de alguna manera el contrario de otro 
elemento. Las fuerzas o principios antinómicos están en constante tension y tienden 
a sobrepasar sus límites. Asi encontramos en este concepto otra parte fundamental 
de la cosmovision aymara: por un lado, reconocen que existe un equilibrio funda-
mental en el universo pero, por otro, afirman la existencia de fuerzas y elementos 
contrarios que amenazan este equilibrio. Podemos visualizar esta segunda afirmación 
de la siguiente manera: 
En lo que sigue analizaremos este otro aspecto de la cosmovision aymara. 
4.1.2.1. Las fuerzas antinómicas en la naturaleza 
Las fuerzas antinómicas en la naturaleza son múltiples y tan fuertes que puede ser 
que el llamado 'pensamiento dualista' de los aymarás se haya formado en buena 
parte en base a la experiencia existencia! de estas fuerzas. 
Día y noche, luz y obscuridad, frío y calor. A lo largo del año, en la meseta 
andina, no hay mucha diferencia entre la duración del día y la noche. Días con sol 
son muy frecuentes: un sol abrasante, que endurece la tierra y hace duros los 
rostros de los campesinos. Noches frías, todo el año, pero mas frías aun en los 
meses de invierno. El sol calienta y favorece el crecimiento de las plantas y, asi, 
garantiza la vida; pero el sol puede también abrasar la tierra y causar la muerte de 
las plantas y, de esta manera, poner en peligro la vida de los hombres. El frío hace 
temblar y sufrir y las heladas de la epoca del crecimiento pueden matar los cultivos; 
pero el frío más intenso del invierno, "que aun las vicuñas lo sienten y lloran" 
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(Bertonio 1612, II: 151), es el mejor frío para la preparación del ch'uñu, la papa 
deshidratada, que se puede conservar por mucho tiempo y que garantiza la sobrevi-
vencia en tiempos de escasez. 
Humedad y sequedad. El clima del altiplano es un clima bastante seco, en el sur 
todavía más que en el norte. Pero en un año normal, las lluvias son suficientes para 
fructificar la tierra. Sin embargo, a menudo, las lluvias escasean y la sequía 
amenaza. De ahí que las lluvias son símbolo de la vida y la tierra seca símbolo de 
la muerte. 
La misma tierra se caracteriza por la presencia de fuerzas opuestas. A la tierra 
los aymarás la llaman uraqui. Ahora bien, se distingue entre purum uraqui, 'tierra 
salvaje', 'tierra virgen' o 'tierra no labrada', y yapu uraqui, 'tierra labrada' o 'tierra 
cultivable'. El puruma es duro, pedregoso, difícil o imposible de labrar; el yapu, al 
contrario, es suave, blando, dispuesto a recibir la semilla. Entre puruma y yapu se 
presenta la oposición entre esterilidad y fertilidad, que al mismo tiempo simboliza 
nuevamente la oposición entre la muerte y la vida. 
A menudo se ha señalado que los aymarás dividen casi toda la naturaleza entre 
elementos masculinos y femeninos, de modo que se puede hablar de una "división 
sexuada del universo" (Albo 1975: 32). Aunque no haya una división absoluta de este 
tipo, es ciertamente notable cómo los aymarás usan las categorías masculino y 
femenino para caracterizar los contrarios en el mundo que les rodea. El sol es 
masculino, Tata Imi; la luna, femenina. Mama Phaxsi. Hay estrellas masculinas y 
femeninas. El cielo es masculino; la tierra, femenina. Los cerros son masculinos; la 
pampa, femenina. El agua de los ríos y de los lagos es femenina, pero el agua de las 
lluvias, que fecunda la tierra, es masculina. Hay piedras machos y piedras hembras, 
plantas masculinas y plantas femeninas, papas masculinas y papas femeninas, etc. 
Esta división se extiende también a las realizaciones culturales en el paisaje aymara: 
la casa campesina es masculina, el patio de la casa es femenino; la torre de la 
iglesia o capilla es masculina y la capilla misma, femenina. 
La existencia de estas fuerzas opuestas no es un obstáculo para la vida del 
hombre. Más bien, hacen posible esa vida, siempre que no sobrepasen los márgenes o 
límites que les son impuestos. 
4.1.2.2. Las fuerzas antinómicas en la sociedad humana 
También en la sociedad humana encontramos varias fuerzas antinómicas y a 
diferentes niveles. 
En primer lugar, a nivel económico. A lo largo de su historia, el pueblo aymara 
agricultor ha tenido una economía de subsistencia y de autoconsumo antes que una 
economía de mercado. Y aún en la actualidad sigue en vigencia este tipo de 
economía en la mayor parte del territorio aymara. Los momentos contrastantes que 
enfrentan constantemente los campesinos aymarás son el hambre y la abundancia, la 
carencia y el bienestar, la pobreza y la riqueza. Estos momentos extremos se 
presentan las más de las veces más a nivel individual o familiar que comunitario, 
aunque hay años en que toda una comunidad campesina goza de cierta abundancia o 
sufre la escasez. 
Para los aymarás, la pobreza es un mal, porque causa dependencia y mendicidad, 
lo que implica pérdida de libertad y de dignidad. Pero la riqueza o la abundancia es 
considerada también como un mal, como algo negativo, porque el acaudalado se 
impone más fácilmente a un grupo y hace dependientes así a los que tienen menos. 
A nivel social se presentan también principios opuestos, a menudo, directamente 
relacionados con la situación económica. 
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El aymara siempre ha vivido en comunidad, y su comunidad es precisamente uno 
de los puntos de referencia más fuertes para la determinación de su identidad. Sin 
embargo, el individualismo es una de las características más ostensibles del 
campesino aymara. Este individualismo puede manifestarse de diferentes maneras. Por 
un lado, en una falta más o menos grave de interés por el bien común, por la buena 
marcha de la comunidad, que se manifiesta en la no aceptación de cargos en la 
comunidad o en un cumplimiento deficiente de los cargos recibidos. Por otro lado, 
este individualismo puede observarse también en la demostración de un interés 
desmedido por la comunidad, lo que implica generalmente un deseo de imponerse a la 
comunidad, de hacer dependiente de sí a la comunidad. 
Es evidente, también, el particularismo de la familia, que se manifiesta, por 
ejemplo, cuando dos familias llegan a emparentarse. Albo observó al respecto: "En 
los ritos iniciales del matrimonio abundan los simbolismos de desconfianza y 
agresividad entre las familias protagonistas [...] Después del matrimonio persiste la 
clara división entre los dos grupos familiares en medio de su mutua colaboración, e 
incluso esposo y esposa pueden mantener por años las propiedades separadas de sus 
bienes" (1975: 20). 
Dentro de cada comunidad aymara encontramos grupos de interés o de presión 
que se basan en la tradicional división de la comunidad en dos mitades (alasaya, 
'mitad de arriba' y masaya, 'mitad de abajo'), en relaciones de parentesco y 
compadrazgo, en diferencias generacionales, en situaciones económicas, en ideologías 
políticas o en la pertenencia a diferentes confesiones religiosas. Estas divisiones 
pueden ser causadas también por la influencia de la sociedad moderna con sus 
tendencias secularizantes. En la actualidad los grupos pueden, a veces, llegar a tener 
relaciones antagónicas, lo que no corresponde al carácter tradicional del pueblo 
aymara. 
Finalmente, encontramos también el particularismo comunitario, que se manifiesta 
en la oposición entre diferentes comunidades, especialmente entre comunidades 
colindantes, pero también entre los aymarás pastores y los aymarás agricultores. 
Esta oposición, generalmente, está relacionada con litigios sobre linderos, pastizales 
para el ganado, la distribución de agua, etc.1 
El divisionismo entre los aymarás es una realidad pero no un hecho simple. Más 
bien, forma parte de su idiosincracia, que se caracteriza tanto por el individualismo 
y el faccionalismo como por un sentido de comunitarismo y solidaridad. Es parte 
también de su cosmovisión, que se basa en la constante tensión entre fuerzas 
antinómicas y, al mismo tiempo, en un encuentro de éstas en un equilibrio básico. 
4.1.2.3. Las fuerzas antinómicas en la sociedad extra-humana 
También en lo que hemos llamado la sociedad extra-humana encontramos fuerzas 
antinómicas. 
Es peculiar en el pensamiento aymara que ninguno de los integrantes de esta 
sociedad extra-humana es totalmente bueno o benévolo, o totalmente malo o 
malévolo. Todos, de alguna manera, son ambiguos. Sin embargo, en unos prevalecen 
los rasgos positivos o benignos, en otros los rasgos negativos o malignos, de modo 
que se puede establecer cierta división entre ellos. Al lado más generalmente 
positivo se encuentran la Pachamama, los Achachilas, los protectores locales y del 
hogar, los espíritus de las chacras y de los productos. Dios, Jesucristo, el Espíritu 
Santo y los santos2; al lado generalmente más negativo se encuentra principalmente 
a los 'demonios', los espíritus que dominan lugares considerados peligrosos, como 
casas deshabitadas, ruinas, las antiguas torres funerarias (chullpas), lugares 
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desolados, grietas y fuentes, y los espíritus de ciertos fenómenos metereológicos 
como el arco iris, los vientos fuertes, el hielo y la granizada. 
Algunos autores han interpretado esta división en la dirección de un contraste 
entre orden y caos. Según el psicólogo Montes, los seres más positivos son la 
manifestación o la personificación de "un principio energético vital que crea, anima 
y ordena el cosmos: no es una fuerza desbordada y devastadora como la contenida 
en el terremoto, sino más bien una forma de energía controlada y sometida a un 
orden, la cual opera como una potencia constructiva" (1986: 74). El otro grupo, al 
contrario, representa "a la naturaleza indómita y salvaje que es imposible de someter 
a los fines humanos; la energia que por ser caótica e incontrolable resulta devas-
tadora" (Montes 1986: 87). La misma idea encontramos en Bouysse & Harris. Los 
seres principalmente positivos o benévolos están relacionados con "la idea pre-
cristiana de orden, sociedad 'en policía', asociada a la luz solar y a la agricultura" 
(1987: 53). En cuanto a los otros, "se trata de una fuerza salvaje, no plenamente 
socializada y por lo tanto no del todo controlable, que hace pensar en el puruma de 
los antiguos: los bordes del mundo social donde se encontraban fuerzas excep-
cionales y salvajes" (1987: 36-37)3. 
En el fondo se trata, según mi parecer, de una división entre seres relacionados 
con el puruma, la naturaleza salvaje, no cultivable o cultivada, y seres relacionados 
con el yapu, la naturaleza 'cultivada'. Los aymarás consideran principalmente 
positivos aquellos integrantes de la sociedad extra-humana que conciben como 
directamente relacionados con el yapu, la chacra, porque ellos siempre están 
dispuestos a beneficiar las chacras y se asocian a los campesinos para ayudarles a 
que éstas produzcan. Al contrario, son negativos aquellos que pertenecen al puruma, 
a la tierra salvaje, porque representan una amenaza para la agricultura y pueden 
hacer que los cultivos sean dañados y que las chacras no produzcan. En los ritos 
con motivo de la pre-cosecha, se aprecia claramente esta oposición: en las mismas 
chacras los campesinos hacen ofrendas para los protectores de los cultivos pero, por 
otro lado, las mujeres anudan la hierba que crece alrededor de las chacras, trazando 
así un cerco alrededor de las mismas para proteger los cultivos contra las fuerzas 
negativas del puruma, que empieza donde la tierra cultivada, el yapu, termina. 
Dentro de esta sociedad extra-humana encontramos también la división entre 
seres o fuerzas femeninos y masculinos. Ya hablamos del Tata Imi, el sol, y la 
Mama Phaxsi, la luna. Entre los protectores mayores y menores encontramos los 
Achachilas o Mallkus, protectores masculinos, y las Awichas o T'allas, protectoras 
femeninas. Los primeros se encuentran principalmente en los cerros, mientras que las 
otras están ubicadas en la pampa. El espíritu protector de la casa campesina es 
masculino, Kuntur Marnarli ('cóndor halcón'), mientras que el fogón de la casa está 
protegido por un espíritu femenino, la Qhiri Awicha, 'la abuela del fogón'. La torre 
de la iglesia se llama Tun Mallku, considerado igualmente como un poderoso 
protector, mientras que la plaza y la iglesia son consideradas como habitadas por 
fuerzas femeninas: Plasa Talla e Iglis T'alia. Los espíritus de los productos se 
dividen igualmente entre espíritus masculinos y espíritus femeninos. 
4.1.3. En búsqueda de equilibrio 
Los aymarás no conciben el equilibrio como algo estático, como una quietud o como 
una nivelación de fuerzas, sino como un balance de fuerzas contrarias y, al mismo 
tiempo, complementarias. Las fuerzas opuestas no se excluyen, como el bien y el mal 
en la cosmovisión cristiana. El equilibrio se establece en un encuentro de estas 
fuerzas. Por un lado, está, por decirlo asi, el reconocimiento de la existencia de 
elementos opuestos pero, por otro, hay la búsqueda constante de equilibrio. Esta 
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búsqueda es posible porque las fuerzas no son antinómicas en un sentido absoluto. 
Entre noche y día hay momentos de transición, el anochecer y el amanecer. El 
puruma puede convertirse en yapu y éste puede volver nuevamente puruma. Las 
fuerzas positivas son capaces de comportarse como malignas y las negativas, a 
veces, son benévolas. El aymara individualista es también comunitario y solidario. El 
aymara, entonces, no busca el equilibrio para que desaparezcan las fuerzas anti-
nómicas sino para que ninguna de ellas sobrepase sus límites. 
4.1.3.1. El hombre y la naturaleza 
El campesino aymara está continuamente ocupado en observar la naturaleza para 
descubrir su ritmo y la armonía fundamental que hay en ella. En el idioma aymara 
hay varios verbos, todos derivados de la raíz maña, 'ver', que indican formas de 
observación: uñakanaña, "escudriñar; mirar de un lado para otro"; uñantaña, "mirar 
hacia dentro"; uñanuqaña, "mirar a lo lejos tratando de ver" (De Lucca 1983: 433). 
Para el aymara la naturaleza tiene su propio lenguaje, y hay que tratar de entender 
este lenguaje; hay que saber 'leer' lo que la naturaleza comunica. Las personas 
ancianas muy experimentadas y los yatiris son los más entendidos en esta materia y, 
por eso, siempre son consultados. Josefa Monasterios, una aymara de la zona de 
Carabucho (prov. Camacho, La Paz), hablando sobre los yatiris, dice lo siguiente: "El 
yatiri juega un papel muy importante en la comunidad, sobre todo en agosto [...] En 
esta oportunidad hace recomendaciones a toda la comunidad después de mirar en 
todas direcciones (leyendo las señales de la naturaleza; uñanuqt'asiña) y de leer la 
coca. Con eso toman previsiones para el nuevo año. El yaiiri dice: 'Este año todos 
deben sembrar en surcos horizontales, porque va a ser un año seco'. El siguiente 
año tal vez dice: 'Este año será un año de lluvias. Hagan surcos verticales'. Otro 
año dice: 'Este año será de mucha helada. Siembren en lugares abrigados'" (Albo & 
Quispe 1987b: 18). El aymara Víctor Ochoa de Chucuito (Puno) dice lo mismo en 
forma más general: "A través de los servicios de los líderes religiosos se busca [...] 
que haya una forma de adecuarse a la realidad de la naturaleza" (1977e: 13). 
Los aymarás siempre han tratado de adaptarse a la naturaleza, de descubrir, de 
reconocer y de respetar su ritmo y equilibrio. Por eso se puede entender que, 
cuando alguna de las fuerzas opuestas de la naturaleza sobrepasa sus límites, el 
hombre trate de hacerlo retornar a su lugar. Los ejemplos los tenemos en los ritos 
de la lluvia, de protección de las chacras y en los ritos contra la lluvia. 
Dentro de la naturaleza, la tierra, especialmente la tierra cultivable, es la que 
recibe más atención de los aymarás. El sacerdote aymara Domingo Llanque ha dicho: 
"Para nosotros los aymarás, la medida del amor es la Tierra" (Albo & Quispe 1987b: 
15). La tierra es sagrada para el campesino aymara, porque le ampara, dándole el 
sustento diario. "La tierra para los andinos no es simplemente tierra; ella es el 
centro de su existencia, la fuente de su organización social, y origen de sus 
tradiciones y costumbres. Se puede decir que la tierra es la vida misma del pueblo 
andino, su historia personal y comunal" (Llanque 1986: 17). Estos conceptos originan, 
en mi opinión, actitudes con respecto a la tierra que se pueden sintetizar en la 
disposición básica que acostumbramos llamar respeto: "La Tierra es siempre motivo 
de respeto. Por eso no se puede roturar o ni siquiera pisar así no más"; "La tierra 
es el nido de la vida. Por eso también la cuidamos, haciéndola descansar tres, hasta 
siete años" (testimonios de aymarás en Albo & Quispe 1987b: 14). 
De esta convicción, el deber de respetar la tierra, emana otra convicción: la de 
no tener el derecho a explotar la tierra. Mi amigo aymara Calixto Quispe dice lo 
siguiente al respecto: "Nos dicen que la tierra es para explotarla lo más que se 
pueda para enriquecernos, ser poderosos y estar cada vez más sobre el hombre. En 
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cambio, en nuestra concepción, hay que abonar, proteger y respetar y venerar a la 
Tierra con ofrendas y sacrificios porque es la que nos da la vida [ ] La Tierra no 
es para explotarla sino para vivir de generación en generación" (Albo & Quispe 
1987b 14) 
Pero dentro de esta tierra, es la chacra, el yapu, con la que el campesino tiene 
una relación más intima aun Paredes ya habló, en su obra de 1920, de esta relación 
intima entre el campesino y su chacra "De la puruma* se encariña tanto, que la 
visita con frecuencia, contemplándola con ansias de enamorado y cifrando en los 
dones de su fertilidad acumulada todas sus esperanzas y anhelos Muestra el sitio a 
sus allegados y poseído de amor filial intenso a su sembradío, les dice que allí, en 
su seno privilegiado, duermen papas del tamaño de cabezas humanas Cuando celebra 
alguna fiesta lo primero que hace es ir al terrazgo querido, ir a su vapu, y rociarlo 
con aguardiente antes de haberse servido "(1976 109-110) 
El campesino manifiesta de muchas maneras su respeto por la chacra y mani-
fiesta, por medio de los ritos agrícolas, su deseo de ayudarle a producir En diversas 
oportunidades las chacras son adornadas, preferentemente con bandentas blancas, 
símbolos de fecundidad A veces se colocan pequeñas cruces en las chacras, sin duda 
para protegerlas contra peligros En todos los ritos se hacen libaciones de alcohol 
sobre las chacras y se deposita la coca mascada en las mismas alcohol y coca son 
dones alimenticios especiales para la tierra Ademas, con cierta frecuencia, se hacen 
sahumerios, siendo el incienso un don olfatorio para la misma tierra Ofrendas y 
sacrificios de sangre sirven para alimentar la tierra de la chacra y la sangre de la 
victima, derramada sobre la tierra, debe aumentar su fertilidad El fuego se prende 
sobre su superficie, debe calentarla y, asi, excitar su fertilidad mientras que la 
comida ritual, que se prepara sobre este fuego, y de la cual una parte se deposita 
en la tierra, le debe servir como alimento, por eso se la llama pacha manq a, 
'comida para la tierra' Por ultimo, cuando las lluvias no llegan a tiempo y la sequía 
endurece la tierra, los campesinos traen agua de los cerros y la derraman sobre sus 
chacras, esperando que los dueños de la lluvia se compadezcan de ella y manden la 
lluvia deseada 
La semilla es, junto con la tierra y la chacra, el tercer elemento natural que 
merece el respeto y el cariño de los campesinos Después de la cosecha, se 
seleccionan cuidadosamente las papas que mejor puedan servir como semillas para la 
próxima cosecha Estas son también objeto de libaciones y aspersiones con sangre, 
en caso de que se haga una wtlancha el día de la siembra, la sangre debe aumentar 
la productividad de las semillas Algunas semillas reciben un trato especial son 
untadas y adornadas para que asi, contentas, se desarrollen con vigor y sirvan como 
guias, anakinnaka, para las demás Además, hay que protegerlas para que no se 
pierdan o para que no se vayan a otras partes se untan las semillas con una mezcla 
que contiene alumbre (millu) para protegerlas contra enfermedades, a veces, se 
coloca una soga alrededor de los costales en que se encuentran las semillas, para 
que no escapen y no se vayan a otras partes Este deseo de protección se manifiesta 
también a partir de la primera pre-cosecha las mujeres colocan nudos en el pasto 
que crece alrededor de las chacras para que los productos no se vayan a otra parte 
Con la misma finalidad se cercan los productos almacenados y el patio con la casa 
y las chacras cuando se festeja la nueva producción Las papas escarbadas en la 
pre-cosecha y las papas recogidas en la cosecha son adornadas y llegan a ser objeto 
de libaciones, como manifestaciones del cariño que se les tiene y de agradecimiento 
por garantizar la subsistencia Por eso, a veces, se ejecuta también un baile con las 
papas cosechadas Siempre se espera que las semillas que son depositadas en la 
tierra produzcan abundantemente y que los productos sean lo más grande posible 
Este deseo se expresa en las oraciones que se pronuncian durante los ritos y en la 
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costumbre de golpear a las papas con membrillos. Finalmente, el buen trato que se 
da a las papas debe ejercer atracción sobre las semillas de otras partes para que se 
vengan a las chacras donde se hacen grandes esfuerzos por satisfacer las propias 
semillas. 
En una leyenda recopilada por el aymara Víctor Ochoa, se expresa bien este 
pensamiento de los aymarás sobre las semillas: 
Las papas suelen convertirse en hermosas jóvenes que, por haber recibido 
mala retribución y fiestas desagradables por parte de los hombres, suelen irse 
cargadas de hermosos mantos. Estas jóvenes, antes de irse, visitaron a uno 
de los comuneros (a la familia más buena) a fin de revelar su descontento. 
Llegadas a la casa anuncian: "Ustedes no nos han festejado bien, hemos 
tenido tratamientos nada buenos. Nosotras estamos acostumbradas a alegrar-
nos y pasar momentos de jolgorio junto con los abuelos... por toda discon-
formidad, nos vamos a ir lejos a buscar otro sitio donde nos puedan atender 
mejor...". Después de este diálogo, las jóvenes se acostaron en la cama que 
había preparado la familia. Al día siguiente, cuando los dueños de la casa 
fueron a la cama para saludar a las jóvenes, se sorprendieron ante la 
desaparición misteriosa de las doncellas. Ellos, al descubrir la cama, encon-
traron tres hermosas papas que descansaban entre las frazadas (Ochoa 1979: 
5). 
4.1.3.2. La colaboración mutua entre los hombres 
El aymara, sin duda, tiene un carácter individualista, pero, paradójicamente, al 
mismo tiempo, posee un alto sentido social, que se manifiesta muy concretamente en 
las muchas formas de colaboración mutua que ha creado, desarrollado y cultivado a 
lo largo de la historia. 
Una nueva pareja se origina en una dualidad: dos personas diferentes, hombre y 
mujer; dos familias, cada una con sus propios intereses. Pero, como dice Albo, "esta 
dualidad va desapareciendo en el seno de la nueva familia a medida que transcurren 
los años" (1976: 13). Los jóvenes esposos, ayudados por sus padres y padrinos, 
aprenden a colaborar mutuamente y a fortalecer cada vez más esa unidad, sin que 
dejen de tener, ambos, sus propias características, intereses y tareas5. Carter & 
Mamani dicen acertadamente de los esposos aymarás: "Educados en una cultura que 
desde hace siglos ha apoyado actividades de ayuda mutua, ellos encuentran que el 
trabajo es más ameno y que ciertas responsabilidades pueden ser cumplidas con 
mayor eficacia, cuando estas son compartidas" (1982: 132). 
La ayuda que la joven pareja recibe de sus parientes consiste, primero, en la 
dote que le entregan sus padres poco después del matrimonio y, luego, en la 
colaboración en la roturación y en la siembra de sus propias chacras. Bertonio ya 
señaló este tipo de ayuda en su vocabulario de 1612: "Ccollithaptatha: luntarse a 
barbechar los parientes de los recien casados, y es como en dote" (vol. II, p. 54). 
"Satathapitatha: Sembrar en la chácara los parientes del marido y de la mujer, como 
parte del dote, el primer año después de casados" (vol. II, p. 312). Hasta hoy, la 
siembra de la chacra de una nueva pareja tiene un carácter festivo y concurren a 
ella los parientes y los padrinos. 
A partir de su matrimonio, la pareja aymara siempre podrá contar con la 
colaboración de sus parientes. La ayuda en sentido general se llama yanapa: "Es la 
relación a nivel más íntimo, entre las familias más vinculadas por parentesco real o 
ritual. Hay que darla siempre que se solicita. Se dan tan por supuesta que ni 
siquiera exige una reciprocidad estricta" (Albo 1985: 32)6. 
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Una ayuda mutua más especifica, que encontramos especialmente entre parientes 
consanguíneos y rituales, aunque no exclusivamente, es el aym Se trata de un tipo 
de cooperación que se basa en una estricta reciprocidad, como ya indica la 
definición que dio Bertomo "Trabajar por vno para que después trabaje por el" 
(1612, II 29) Este aym se realiza por vanos motivos trabajos agrícolas, en especial 
la siembra y la cosecha, "para intercambios de regalos o ayudas en alimentos, 
bebidas, etc , con ocasión de matrimonios, préstenos, al construir casa nueva [ ], 
para prestar plata o para cumplir cargos comunitarios" (Albo 1985 32) General-
mente, se anotan cuidadosamente los ayms prestados y recibidos, para saber 
exactamente a quien se debe una contra-ayuda o quien tiene que prestar ayuda a 
uno 
Los hijos aprenden a temprana edad a colaborar con sus padres en los quehaceres 
domésticos, el pastoreo de los animales y la agricultura Les enseñan a tomar 
responsabilidad y a desarrollar asi su sentido comunitario Un interesante ejemplo de 
esta enseñanza es la sataqa7 "Cuando un niño o niña llega a la edad de siete años 
[ ], su padre cosecha para el una hilera de la orilla del terreno de papas Esta 
hilera es cosechada por el mismo niño y el producto llega a ser su propiedad 
personal Lo puede vender en el mercado [ ] No obstante, antes de hacer esto, el 
mismo debe preparar una parte de la semilla que sembrara el siguiente año" (Carter 
1967 78) 
Una familia puede recibir también la colaboración de personas que no pertenecen 
al circulo de los parientes reales y rituales Una familia que posee bastante terreno 
no tiene, a menudo, suficiente mano de obra para realizar las actividades agrícolas 
En este caso, puede recibir ayuda en forma de avm, pero la mayoría de las veces 
prefiere una colaboración en forma de minka, una institución antigua, definida por 
Bertomo de la siguiente manera "Alquilar o servirse de cualquiera persona, 
pagandola por su trabajo, o por lo que le manda hazer" (1612, II 222) El pago 
puede hacerse en efectivo o en productos Especialmente las personas pobres que no 
tienen terrenos propios son las que se ofrecen para hacer una minka 
No solamente puede faltar mano de obra, sino también otras cosas, como 
suficiente semilla o una yunta de bueyes También en estos casos los aymarás 
tienen sus formas de colaboración mutua especiales Una de estas formas se llama 
waki "sembrar a medias, uno pone el terreno, el otro la semilla y su trabajo, 
después se parten a mitades del producto o dejan un surco para uno y sacan el otro 
surco para si" (Miranda 1970 292) Algo semejante se hace entre una persona que 
tiene terreno y otra que tiene una yunta "El propietario de la yunta realiza toda la 
labor para la preparación y el cultivo de la tierra, el dueño de la tierra proporciona 
el abono y las semillas" (Carter 1967 80)8 
A veces, una familia quiere realizar una importante labor, por ejemplo, la 
cosecha, en un solo día En este caso, invita a un grupo lo mas numeroso posible, 
para colaborar Este tipo de trabajo se llama, generalmente, faena, palabra castellana 
probablemente asociada a una antigua palabra aymara, a saber, havma "ir a trabajar 
en las chácaras que se hacen de comunidad " (Bertomo 1612, II 127) Una breve 
descripción interesante de esta forma de colaboración la encontramos en un texto de 
1813 "Se juntan pues en un sembrío unos con yunta de bueyes, otros con su lampa 
o atuna, otros con la taclla , apuho [sic1] caban la tierra el dueño de la hacienda 
lo regala con su cena o chicha, coca, comida, y merienda, y queda obligado a la 
correspondencia de estas faenas Entran al trabajo a las diez o a las once del día, 
descansan cuatro veces tomando la coca y chicha Los ahijados y compadres, les 
brindan sus meriendas, chicha y aguardiente, celebrando con cohetes y cantos la 
faena" (Almonte 1975 61) Personalmente he participado vanas veces en faenas en la 
provincia Sud Yungas, del departamento de La Paz, y me consta que siempre se 
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realizan como si fuera una fiesta, mientras que al mismo tiempo tienen un carácter 
competitivo, tratando cada participante de vencer a los demás en cuanto a la 
cantidad de trabajo que realiza 
Una familia que no tiene terrenos propios puede ser ayudada por el sistema de 
sataqa "Estas personas pueden presentarse en el terreno de alguien que tenga 
tierras abundantes y ofrecer su ayuda en la siembra, en recompensa, reciben 
alimento durante el periodo de trabajo y, al finalizar el día, se les concede permiso 
para sembrar sus propias semillas a la orilla del terreno, o aun se les asigna una 
hilera en el limite del mismo, la cual ha sido sembrada con la semilla del mismo 
dueño No obstante, ellos deben revalidar su derecho al producto, ayudando en el 
cultivo durante todo el periodo de la siembra y, finalmente, en la cosecha" (Carter 
1967 77-78) 
De este sistema pueden aprovechar también los pobres, las viudas, los huérfanos 
y los incapacitados9, de tal modo que Carter ha llamado la iataqa "la segundad 
social del campesino" (1967 77) 
Hemos dicho antes que para el campesino aymara la pobreza es un mal y por eso 
estará siempre dispuesto a ayudar a los pobres, para que puedan restablecerse 
Asimismo, la riqueza es considerada como algo negativo y, por eso, a menudo, se 
trata de obligar a los mas pudientes a gastar parte de sus bienes en beneficio de los 
demás El siguiente testimonio de un aymara ilustra muy bien este concepto "Por 
1948 los aymarás tuvimos una reunion donde cada comunidad envió tres representan-
tes y se llegaron a reunir treinta y seis Jüaqatas Allí se tocaron muchas cosas 
importantes Recuerdo que cuando hablamos del problema economico se decidió que 
aquel que tema cien llamas debía pasar preste y compartir sus excedentes con los 
demás hasta que sus llamas se redujeran al nivel de los otros que apenas tenían 
cuarenta o cincuenta llamas, para que haya igualdad en las posiciones económicas 
Este es un punto muy importante de la vision aymara de la economía y que es 
opuesta a la de ustedes que mas bien favorece la acumulación en detrimento de los 
demás A esto llamamos nosotros Kusachaña y también Pampachaña En castellano se 
puede traducir literalmente por nivelar, aplanar Es decir, se trata de restablecer el 
equilibrio, ponernos todos a un mismo nivel Y esto vale también para lo economico, 
lo social e incluso en relación con los elementos de la naturaleza" (Paxi et ai, 
1986 10) 
Los aymarás, convencidos del valor y de la necesidad de una vida en comunidad, 
siempre han advertido el peligro de que los individuos se preocupen demasiado de 
sus propios intereses y no presten suficiente atención a los intereses comunes Para 
evitar este peligro, se obliga a cada hombre casado a asumir, a lo largo de su vida, 
responsabilidades en función de la comunidad Estas responsabilidades o funciones 
son multiples mensajero, secretario de deportes, cabecilla de un grupo de bailarines, 
alcalde escolar, cuidador de las chacras o de las acequias, preste de alguna fiesta, 
secretario general, jüakata, e t c 1 0 Para evitar que alguien se apodere de una 
determinada posición y asi llegue a imponerse a la comunidad, la duración de un 
cargo siempre es de un año, no mas Normalmente, a comienzos de enero de cada 
año se reparten los diferentes cargos 
Cada miembro de una comunidad tiene que participar, ademas, en los trabajos 
colectivos que deben realizarse en beneficio de la comunidad la construcción de 
edificios públicos, como una escuela o una casa para el sindicato, la limpieza de 
acequias o de caminos, la construcción de canales de riego o de defensa en caso de 
posibles inundaciones, el cultivo de las tierras de la comunidad, por ejemplo, la 
parcela escolar, etc 11 
Asi, tanto la realización de las multiples formas de colaboración mutua como el 
cumplimiento fiel de los cargos encomendados en servicio de la comunidad y la 
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participación en los trabajos comunales, deben garantizar el equilibrio y el bienestar 
de la comunidad toda 
4 13 3 La relación armoniosa con la sociedad extra-humana 
De suma importancia para el bienestar de los hogares y de las comunidades aymarás, 
es el cultivo de una relación armoniosa con los integrantes de la sociedad extra-
humana Tal relación esta determinada tanto por la conducta social y moral de la 
gente como por la atención que se presta a esos seres por medio de oraciones, ritos 
y fiestas Todos los aymarás tienen el deber de preocuparse por esa relación "[ ] la 
estructura social ha determinado responsabilidades senas para todos sus integrantes 
con el propósito de hacer factible la relación armoniosa con la tierra y con el 
mundo espiritual del cual depende la existencia de toda forma de vida sobre la 
tierra" (Llanque 1986 18-19) 
A nivel de su vida familiar, los aymarás tratarán de procurar que prevalezca la 
armonía en su hogar y que su conducta moral sea correcta Ademas, se esmerara por 
realizar en familia las oraciones y los ritos con devoción y cuidadosamente "La 
ofrenda debe ser realizada por toda la familia en comunidad y armonía, todos deben 
participar y como resultado se tienen buenos productos" (Paxi et al, 1986 7) Los 
padres de familia deben cumplir sus deberes sociales y contribuir asi al bienestar y 
a la armonía de la comunidad a la que pertenecen 
Todos los miembros de una comunidad aymara deben esforzarse por que haya 
paz social en la misma comunidad y buenas relaciones con las comunidades vecinas 
y, ademas, deben participar en los ritos y fiestas comunitarios "Si se cumple 
fielmente con los ritos del 'Pago' a la Pachamama y si hay una vivencia armoniosa 
entre los hombres, no habrán enfermedades ni helada, granizos, etc , habrá salud, 
felicidad, buena cosecha" (Llanque 1986 16) 
Entre los miembros de cada comunidad hay algunos que tienen una respon-
sabilidad especial para mantener las buenas relaciones con la sociedad extra-humana 
En primer lugar, esta el líder de la comunidad el tradicional jüakata o el 
secretario general del sindicato La tarea principal de esta maxima autoridad de la 
comunidad aymara es "velar por el bienestar y la felicidad de los miembros de la 
comunidad" (INDICEP 1974b 3), y esto implica entre otras cosas que debe ser "el 
intermediario entre el ayllu y sus divinidades" (INDICEP 1973b 44) Uno de mis 
mejores amigos aymarás, Mario Molina, de Carangas (Oruro), que esta preparando 
una tesis sobre el papel religioso del jilakata, me comento vanas veces "Un jüakata 
debe saber orar por su comunidad Debe orar siempre, todo el año que lleva el 
cargo De las oraciones del jüakata depende casi todo" Ademas, el jüakata debe 
cumplir "los diversos ritos nativos en las épocas del año que son convenientes 
wüanchas (ofrendas de un animal) o k'owas (ofrendas de plantas aromáticas 
quemadas) a los malleus (espíritus 'padres'), a los marcacollos12 y a la Pachamama, 
para que den prosperidad a la comunidad El Jüakata tiene que preocuparse para que 
llueva todo lo necesario y que no se presenten enfermedades" (INDICEP 1973b 34) 
En caso de amenaza de calamidades naturales, la máxima autoridad de la comunidad 
debe tomar la iniciativa para contrarrestar el peligro "Cuando hay problemas de 
clima, como falta de lluvia, caída de granizo, etc , los Jüakatas movilizan a toda la 
gente para que, a través de una sene de ritos y ceremonias, puedan resolver los 
castigos del clima" (Ochoa 1976b 7) 
Una función especial cumple también el cuidador de las chacras, el yapu kamana 
o kampu Según hemos visto, cuando hablábamos de los ritos de protección de las 
chacras, el yapu kamana tiene como responsabilidad y tarea principal proteger los 
campos contra las heladas y las granizadas Para cumplir con este deber, durante 
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todo el tiempo del crecimiento de los cultivos, entrará en contacto con los 
integrantes de la sociedad extra-humana, dirigiéndoles sus oraciones y presentándoles 
ofrendas. 
Finalmente, los especialistas religiosos juegan también un papel especial en la 
búsqueda de contacto con el mundo de las fuerzas: "El Yaiiri, el 'Mayordomo' de la 
Iglesia, los resiris, los que arrojan suerte, el catequista, etc., son los encargados de 
organizar ritos y ceremonias, cultos, fiestas patronales, rogativas para invocar a 
Dios y demás espíritus, a fin de evitar la caída de las plagas" (Ochoa 1977e: 5), y 
de mantener el equilibrio entre los hombres y las fuerzas. El yaiiri es solicitado con 
frecuencia para dirigir los ritos agrícolas o para preparar las ofrendas, ya que él 
debe saber mejor que nadie cuál es la mejor composición de las ofrendas para cada 
caso. El yaiiri dirige también los sacrificios de sangre. El mayordomo de la capilla o 
iglesia tiene que cuidar de las imágenes de los santos, en especial de la del santo 
patrono de la comunidad. Los resins mantienen, en particular, el contacto con las 
almas de los difuntos. Los que arrojan suerte son los especialistas en 'leer' las hojas 
de coca y en investigar ciertos fenómenos de la naturaleza, para pronosticar, entre 
otras cosas, el desarrollo del año agrícola. Los catequistas se encuentran, a menudo, 
en una situación conflictiva, debido a que, por un lado, quieren seguir identificán-
dose de alguna u otra manera con las tradiciones de su pueblo, mientras que, por 
otro, sienten la necesidad de tomar distancia de esas tradiciones13. 
Por medio de las oraciones y los ritos, los aymarás entran en contacto directo 
con los seres sobrenaturales, las fuerzas de la naturaleza y los muertos. Los 
elementos principales de estos medios de comunicación sagrada son: la conversación, 
el ofrecimiento de regalos, la alimentación, la música y el baile. 
En sus oraciones y ritos los aymarás piden a los seres extra-humanos permiso 
para realizar las actividades agrícolas, ayuda para estas actividades y perdón por sus 
faltas y omisiones, mientras que, al mismo tiempo, les agradecen por su benevolencia 
y su colaboración. Sin embargo, por encima de esto, las oraciones y los ritos tienen 
dos objetivos mayores. En primer lugar, tienen por objetivo agradar, complacer a los 
integrantes de ese otro mundo, es decir, disponerles a su favor: purt'aña, 'llegar con 
cariño', o chuymar purt'aña, 'llegar al corazón'. En segundo lugar, por medio de los 
ritos y las oraciones, los aymarás quieren cumplir con esos seres: phuqaña, "cumplir 
un compromiso; pagar un préstamo" (Büttner & Condori 1984: 165). El verbo phuqaña 
se usa particularmente en relación con la cooperación mutua que se realiza en base 
a una reciprocidad estricta: ayni phuqaña, 'cumplir aynV. Ahora bien, el contacto 
entre el hombre y los integrantes de la sociedad extra-humana es considerado por 
los aymarás como una relación de ayni o de mink'a: el hombre recibe ayuda y tiene 
que devolver o pagar esa ayuda. En un Taller sobre 'Religión Aymara Liberadora', 
organizado por el Centro de Teología Popular de La Paz y realizado en junio de 
1987, el aymara Ramón Conde, dirigente del Partido Indio de Bolivia, presentó este 
concepto de la siguiente manera: "No podemos beneficiarnos de las bondades de la 
Pacha Mama si no hay reciprocidad con ella. Hay que pasarle fiesta a la Pacha 
Mama, hay que pasarle fiesta a la papa... Es una especie de ayni: te da, le das. No 
puedes comer gratuitamente ni tomar el sol gratuitamente, sino que tienes que 
devolver, tienes que ch'aliar; es la forma de devolver... Nosotros, los Aymarás, no 
'adoramos' sino que hacemos ayni o mink'a en reciprocidad con los seres protec-
tores... Lo que nosotros hacemos es que, como ellos son nuestros mayores, les 
retribuimos en ayni, nos mink'amos porque la Pachamama nos da el fruto" (Albo & 
Quispe 1987b: 15-16). En última instancia, se trata de mantener el equilibrio entre el 
hombre y esos seres, para que ellos garanticen el equilibrio de la naturaleza. 
Por medio de las oraciones los aymarás, según su propia convicción, hablan con 
las fuerzas de la naturaleza y con los seres sobrenaturales: "Hablamos con la 
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Pachamama, con los Achachilas, con Dios; conversamos con ellos", me han dicho con 
frecuencia. Las oraciones constan, generalmente, de extensas invocaciones, por medio 
de las cuales se llama por su nombre a un gran número de cerros y cumbres, a 
Dios, a Jesucristo, al Espíritu, a la Virgen María, a la Pachamama, a los santos, etc. 
Contienen también breves frases improvisadas con que se pide permiso, ayuda o 
perdón, o se agradece por los dones recibidos. No hay fórmulas fijas, todo es 
espontáneo e improvisado, con excepción de algunas oraciones cristianas que forman 
parte casi fija de las oraciones aymarás. 
Los ritos cumplen en su totalidad la función de medios de comunicación sagrada 
pero, dentro de ellos, las ofrendas tienen, hasta cierto punto, mayor importancia. 
La terminología para ofrendar y ofrenda nos da una mejor idea de cómo el 
aymara concibe este elemento de su religión. 







- poner una cosa sobre otra, amontonar. 
- "poner una serie de ofrendas comestibles dentro o 
fuera del cementerio en la fiesta de Todos Santos 
en honor del difunto" (Cotari, Mejia & Carrasco 
1978: 30). 
- dar, entregar 
- alcanzar con la mano, ofrecer 
- dar de comer 
- "dar una gratificación o premio" (De Lucca 1983: 
423). 
- "dar cualquiera cosa a una persona ya sea como 
soborno o como prueba de gratitud por un favor 
recibido o por conseguir algo que se considera 
importante" (Cotari, Mejía & Carrasco 1978: 391). 
- "dar alguna cosa comible o bebible a una persona; 
regalar, invitar, convidar como dádiva alguna cosa 
comestible a alguien" (Cotari, Mejía & Carrasco 
1978: 418). 
A estos verbos se puede añadir el verbo castellano aymarizado pajaña, 'pagar', 
muy frecuentemente usado en relación con las ofrendas. 










"regalo que se da en una fiesta" (Büttner & 
Condori 1984: 15). 
"pago a la tierra" (Büttner & Condori 1984: 2 2 ) u . 
"ofrenda ritual donde se queman hojas de coca y 




comida de la tierra 
ofrenda de hojas de coca16 
ofrenda de alcohol 
regalo, obsequio 
Tres palabras castellanas aymarizadas tenemos que añadir a esta lista, ya que son 
usadas con mucha frecuencia: 
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alkansu - de alcanzar 
kanñu - 'cariño' 
paju - 'pago' 
Un sencillo análisis de estas listas nos ofrece las siguientes ideas En primer 
lugar, se destaca la convicción de que hay que ser cariñosos y generosos para con 
los seres sobrenaturales, las fuerzas de la naturaleza y las almas de los muertos 
Luego, el cariño y la generosidad se manifiestan en convidarles y obsequiarles, y 
esto se hace tal como se hace con parientes, amigos o invitados, es decir, alcan-
zándoles u ofreciéndoles comida, bebida y coca Finalmente, encontramos la idea del 
deber, de la obligación hay que pagar por lo recibido de ellos, es cumplir un 
compromiso 
Los aymarás conocen dos tipos de ofrendas simples y compuestas 
Las ofrendas simples son tres la coca, el alcohol y el tabaco 
La coca es uno de los alimentos preferidos de los Achachilas y de la Pachamama 
'Cuando el indígena toma su primera cantidad del dia, o la primera durante una 
ceremonia, empieza por escoger tres hojas que masticara separadamente, sin llikta' 
en honor de la Pachamama y de los espíritus ancestrales" (Girault 1988[1972] 149) 
Deben ser hojas perfectas Habitualmente, después de haber mascado las hojas, el 
campesino deposita la bolita de coca en la tierra En el rito de la siembra, se 
deposita la bolita en el primer surco 
El alcohol es otra ofrenda simple Los aymarás, cuando empiezan a tomar 
cualquiera bebida alcohólica, vierten algunas gotas sobre la tierra, como ofrenda En 
los ritos es costumbre realizar aspersiones o libaciones con alcohol Según los 
aymarás, el alcohol es muy bien recibido por las fuerzas de la naturaleza 
Una tercera ofrenda simple es el tabaco En la vida diana, los aymarás fuman 
relativamente poco, pero durante sus ritos consumen bastante tabaco Piensan que 
"el tabaco es una ofrenda particularmente apreciada por los espíritus ancestrales, 
siempre bajo la forma de cigarrillos, se los ofrece hasta al jefe de los espíritus 
malignos. Stipava, pero a sus secuaces se dan solamente colillas o cenizas" (Girault 
1988[1972] 155) 
Las ofrendas compuestas, llamadas generalmente misas17 o también tispachus (del 
castellano 'despacho', 'envío'), son ofrendas que contienen vanos o muchos 
ingredientes o elementos diferentes En los ritos agrícolas la ofrenda mas usada es 
la muxsa тіча, la Ofrenda dulce' 1 8 Un buen numero de los ingredientes son dones 
para las fuerzas de la naturaleza En primer lugar, dones alimenticios, entre los 
cuales los mas apreciados son fetos de animales, frutas secas y dulces o confites 
En segundo lugar, encontramos dones olfatorios plantas aromáticas, incienso, copal 
Finalmente, hay también dones especiales, como lanas de color, grasas, papel 
plateado y papel dorado, etc Otros ingredientes simbolizan determinados deseos el 
de ser protegidos contra desgracias o el de tener suerte en la agricultura, la 
ganadería, el negocio, etc Para que estas ofrendas sean mas apreciadas por las 
fuerzas de la naturaleza, se las adorna con petalos de flores y con mixtura19 
La sangre que se saca de los animales sacrificados en una wilancha y que se 
derrama sobre la tierra, es también un don alimenticio sumamente apreciado 
Uno de los objetivos principales de estos ritos agrícolas es alimentar a las 
fuerzas de la naturaleza, dándoles de beber y de comer Según la convicción de los 
aymarás, estas fuerzas siempre tienen hambre y sed, pero en especial en deter-
minados momentos del año, como en el mes de agosto 
La alimentación se realiza de diferentes maneras por medio de los dones 
alimenticios que se colocan en las ofrendas, enterrando una porción de la comida 
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ritual, antes de servirse; y por medio de las mismas comidas que los campesinos se 
sirven durante los ritos agrícolas. 
La alimentación de la Pachamama tiene también por objetivo aumentar o suscitar 
su fecundidad. Lo mismo se hace por medio de ciertos bailes y de las batallas 
rituales. Los bailes, como los de la siembra y la qhachwa, excitan y libran las 
fuerzas sexuales, las mismas que son transmitidas a la tierra para aumentar su 
fecundidad. La misma idea sostiene la práctica de los matrimonios ficticios que se 
administran y celebran al final de la fiesta de los difuntos y de la fiesta de Anata. 
El esfuerzo mayor es el que se despliega en el tinku, practicado actualmente sólo en 
algunas regiones y rechazado por la mayoría de los aymarás, en que no se teme 
derramar sangre. En este rito no sólo no se teme derramar sangre sino que, por el 
contrario, se procura que así ocurra porque, como se ha pensado durante mucho 
tiempo, la sangre derramada, tanto en los sacrificios de sangre de animales como en 
el tinku, es el mejor elemento para fecundar la tierra y darle vida. Los combates 
pacíficos que se realizan con motivo de algunas fiestas, como la de fines de 
noviembre o la de Anata, pueden ser simulacros o reminiscencias de las batallas 
sangrientas, pero en el fondo tienen la misma finalidad: fecundar la tierra. 
La música autóctona, que se toca en el curso de la ejecución de ciertos ritos, es 
otro medio de comunicación con el mundo de las fuerzas: "a los Achachilas y a la 
Pachamama les agrada escuchar nuestra música", dicen con frecuencia los campesinos 
aymarás. Los tonos tristes o alegres de los pinkillus o tarqas, producidos con fuerza 
y convicción, penetran en el aire y apelan a los dueños de la lluvia, para que 
manden este líquido del cielo o dejen de mandarlo. 
4.2. La pérdida del equilibrio 
4.2.1. ¿Por qué no hay una buena cosecha? 
A esta pregunta, que ya hemos formulado al comienzo de este capítulo, los aymarás 
dan muchas respuestas, pero se pueden resumir en una sola: hemos errado o nuestra 
conducta no ha sido buena. En la explicitación de este error, el aymara, nueva-
mente, se referirá a los tres niveles que hemos ido conociendo ya en las secciones 
anteriores de este capítulo: la naturaleza, la sociedad humana y la sociedad extra-
humana. 
4.2.1.1. Fallar con respecto a la naturaleza 
En cuanto al comportamiento humano para con la naturaleza, se observa, en primer 
lugar, una deficiencia con respecto a la lectura de las señales que da la misma 
naturaleza: "Hacer caso a los indicadores y saberlos interpretar es una técnica 
aparte. Es posible que se llegue a acertar el día de la siembra para esquivar todos 
los riesgos; pero es posible también caer en ellos por poca precaución o por no 
entender los indicadores" (Mamani 1988: 112). 
De graves consecuencias es faltar el respeto a la tierra. Basta dejar hablar aquí 
a los mismos aymarás, tal como se expresaban en los Talleres sobre su propia 
religión, que ha organizado y realizado el Centro de Teología Popular de La Paz en 
1986 y 1987: 
"De igual manera los sembradíos; cuando se cuida con esmero produce más, 
sin embargo, cuando no lo hacemos no es buena la producción" (Paxi et. al:. 
1986: 7). 
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"Si no queremos a la Tierra como hermano, entonces nos culpamos de que 
hemos hecho mal y por eso no produce cosecha" (Calixto Quispe, catequista 
católico, en Albo & Quispe 1987b: 14). 
"La tierra produce de acuerdo al comportamiento del hombre con ella. Si la 
conducta del hombre es buena, hay producción y protección. Si es mala, no 
habrá producción por las catástrofes naturales" (Carlos Intipampa, pastor 
metodista, en Albo & Quispe 1987b: 13). 
"La otra parte se niega a producir porque existe alguna irresponsabilidad. Por 
ejemplo, estamos malogrando la tierra con elementos químicos" (Domingo 
Llanque, sacerdote católico, en Albo & Quispe 1987b: 16). 
4.2.1.2. Fallar dentro de la sociedad humana 
El hombre falla también en cuanto a su comportamiento dentro de la sociedad 
humana cuando transgrede las normas que esta sociedad ha creado. 
En primer lugar, se señalan faltas relacionadas con el respeto por la vida. Así, el 
aborto, voluntario e involuntario, espontáneo o provocado, es considerado como algo 
tan grave, que tiene repercusiones sobre la vida no solamente de la familia en que 
se produce, sino también en la comunidad a la que pertenece la familia. Hay una 
convicción general de que el aborto provoca la caída de granizadas: "Generalmente 
se considera que el granizo viene porque... se abandona un feto abortado" (Carter & 
Mamani 1982: 290). "Cuando una mujer da a luz o aborta y derrama sangre en algún 
lugar y no lo tapa, esto hace que caiga granizo, castigando a culpables e inocentes" 
(Paxi et. al. 1986: 7). 
Una criatura que ha muerto sin haber sido bautizada es, prácticamente, con-
siderada como caso de aborto y la consecuencia del entierro furtivo de tal criatura 
es la misma que la del aborto: "si el granizo viene... porque ha muerto un bebé que 
no había sido bautizado ni 'despachado' debidamente al morir" (Carter & Mamani 
1982: 290). 
En general, los aymarás consideran el derramamiento de sangre como algo 
funesto, algo que causa serias desgracias. Cuando se realizó en Bolivia el golpe de 
estado del general García Mesa, el 17 de julio de 1980, hubo fuertes granizadas por 
todo el altiplano y muchos aymarás, aunque no sabían todavía lo que estaba 
ocurriendo en la sede de gobierno de La Paz, reaccionaban espontáneamente diciendo 
que en algún lugar se estaba derramando sangre. Comentarios semejantes hubo en 
relación con las grandes inundaciones de febrero de 1986. Al respecto dijo el aymara 
Calixto Quispe: "Cuando hubo inundaciones en el lago, hubo toda clase de comen-
tarios. Decían que una bella mujer estaba caminando por el lago y la mataron; otros 
decían que habían matado a un hombre blanco que andaba por ahí" (Albo & Quispe 
1987b: 15). 
El incesto es otro caso que trae desgracias. Entre los aymarás la prohibición del 
incesto se extiende no solamente a los parientes cercanos sino que, en adición, a 
todos los parientes, de las líneas maternas y paternas, hasta la cuarta generación 
("pasados tres abuelos") y, aún más, a los parientes rituales y a sus descendientes. A 
los incestuosos se los llama generalmente 'condenados'. Estos 'condenados' pueden 
atraer toda clase de desgracias: mach'a: "escasez, hambruna, sequía" (Büttner & 
Condori 1984: 130). 
Calamidades que causan, en última instancia, una mala cosecha, pueden ser 
provocadas también por no respetar la propiedad ajena, por robos y malos compor-
tamientos frente a otras personas: "Si hay escasez de cosecha, enseguida decimos, 
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'seguro que hemos sido infieles'. Y cuando vamos al yatiri, después de 'leer' la coca, 
nos dice: 'algo anda mal, mira tu conciencia'. Tal vez no hemos dado al huérfano el 
pan que debíamos darle..., o que se había despojado a alguien de sus tierras o lo 
habíamos botado de nuestras tierras..., o así hemos quebrantado otras normas" 
(Calixto Quispe, en Albo & Quispe 1987b: 15). 
La desunión, los pleitos y los conflictos entre familiares y comuneros también 
pueden provocar una mala cosecha. Un campesino de Juli (prov. Chucuito, Puno) lo 
dijo de manera tajante: "Si hay pleitos en la comunidad tendremos mala cosecha; 
necesitamos armonía" (Irarrázaval 1984: 106). Interesante es mencionar aquí el 
testimonio de una mujer aymara que apuntó Preston en su Diario de Santa Lucia. 
Mientras estaba granizando, una mujer entra en el cuarto de la antropologa que 
hacía allí sus investigaciones: "Entonces se dirigió a la ventana y quitaba parte de 
la condensación para mirar hacia fuera. Su rostro estaba abrumado; aparentaba tener 
dos veces su edad. 'Piensa en las pequeñas plantas... Esto estaba previsto', dijo 
lentamente Antuca. '¿Qué quieres decir?'. 'Esta mañana, ayer por la mañana, las 
nubes sobre las montañas eran como este, como sombreros, puestos sobre las cabezas 
de las montañas. Anoche el paq'o20 ofreció una misa en la casa de Miguel Pariña. El 
y algunos hombres fueron al Cerro después de que había dejado de llover. Pero 
supongo que era demasiado tarde... Los miembros de la comunidad no se preocupan 
los unos por los otros, Yulie, se perjudican mutuamente. Por eso, tiene que 
granizar'" (1977, II: 26). La misma idea expresó un aymara durante el Taller sobre 
religión aymara y cristianismo, realizado en La Paz en 1986: "Si existen peleas y 
desavenencias en la familia, entonces esa culpa se puede traducir en una mala 
cosecha u otra calamidad" (Paxi et. al.: 1986: 7). 
4.2.1.3. Fallar con respecto a la sociedad extra-humana 
Finalmente, las deficiencias o faltas graves en el comportamiento del hombre frente 
a los seres sobrenaturales, las fuerzas de la naturaleza y las almas de los difuntos, 
son otras causas de desgracias o de malas cosechas. 
Aquí se trata, concretamente, de la ejecución regular, correcta y devota de los 
diferentes ritos y de las fiestas religiosas. Patch, que hizo sus observaciones en la 
provincia de Manco Cápac (La Paz), resume los siguientes errores humanos: "Si no 
hay buena cosecha, es porque el campesino o alguien de su familia ha dudado de la 
eficacia de los sacrificios a la Pachamama; o porque no mostraba suficiente respeto 
durante las ceremonias; o porque la persona encargada de reunir las ofrendas 
necesarias no compraba suficientes cantidades; o porque el chamán era negligente y 
olvidaba algún ingrediente necesario" (1971: 7). 
El oficiante de los ritos debe conocer perfectamente bien los nombres de los 
lugares sagrados y de los Achachilas que debe invocar: "Si comete un error, es malo 
para la comunidad y para la cosecha del año por venir" (Hickman 1975: 100). 
Además, los ritos deben ser ejecutados con un espíritu de verdadera unidad: 
unidad tanto de los hombres como entre los hombres y los integrantes de la 
sociedad extra-humana: "Mientras haya desunión entre los participantes o entre 
éstos y los espíritus, la ceremonia es inútil. Los dioses simplemente rechazarán las 
ofrendas y por consiguiente la desgracia caerá sobre la comunidad" (Overgaard 1976: 
248). 
Tenemos una observación más que hacer en relación con esta debilidad humana. 
Llama la atención que, últimamente, aymarás de regiones diferentes opinan que las 
malas o pobres cosechas sobrevenidas en los años pasados, se deben al abandono de 
las tradiciones ancestrales y de las costumbres religiosas, al creciente individualismo 
y a la pérdida del sentido común, a una pérdida del espíritu de trabajo, a la 
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aculturación y a la integración de técnicas modernas en la agricultura andina. 
Ofrecemos aquí algunos testimonios de los mismos aymarás: 
"Dicen que antiguamente no existía el granizo, la helada, vientos huracanados 
y otras plagas. Toda la humanidad vivía felices, porque no conocía ninguna 
clase de sequías, miseria, etc. Todos los cultivos producían bien y en 
abundancia. Pero por la no existencia de las plagas y por la seguridad de la 
producción, algunos no trabajaron bien y se volvieron flojos" (Ochoa 1975c: 
1). 
"Los abonos químicos traídos del exterior están quemando nuestra tierra. 
Pero la experiencia nos muestra que antes la tierra era fértil; ahora, en 
cambio, cada año se va esterilizando" (Encarnación Huanca, promotora 
femenina, en Albo & Quispe 1987b: 14). 
"A pesar de las humillaciones de la época de la hacienda, en ese entonces se 
ofrendaba a la tierra junto con los hacendados y, como resultado, se tenía 
una buena producción. Ahora la producción ha disminuido debido a la poca 
consideración y respeto que se le tiene al Kuntur Marnarti y a los Achachtlas" 
(Paxi et. al. 1986: 7-8). 
"Todo esto, de alguna manera, nos mueve a volver a valorar lo nuestro y 
pedir perdón en los cerros por el olvido al que hemos sometido a nuestros 
Achachilas y Uywiris. Nos ha ido mal porque nos hemos olvidado de ellos, 
creyendo que el Dios cristiano era el Dios del amor, de la fraternidad, de la 
abundancia; no había sido así" (Paxi et. al. 1986: 12). 
Encontramos en estos y otros testimonios, una evidente idealización del pasado. 
Esta idealización, sin duda, está relacionada con el hecho de que, a pesar de tantas 
promesas de mejores producciones y de mejores condiciones de vida que han hecho 
los integrantes de muchos proyectos de desarrollo que se han impulsado en el 
altiplano, en las décadas posteriores a la reforma agraria, la situación del campesino 
sigue prácticamente como antes. Un amigo aymara me dijo hace poco: "Estamos 
cansados de tantos proyectos de desarrollo. No nos dan casi ningún provecho. Mejor 
es hacer la agricultura tal como lo hemos hecho siempre, a nuestra manera". 
4.2.2. El pecado 
Las diferentes respuestas que se han dado a la pregunta '¿Por qué no hay buena 
cosecha?', giran en torno al reconocimiento de la flaqueza humana. La conducta 
humana, positiva o negativa, determina en gran parte si la cosecha será buena o 
mala. El aymara es incapaz de aceptar que los fenómenos climatológicos, como la 
escasez de lluvia, la sequía, las heladas o las granizadas, que ocasionan la destruc-
ción de sus cultivos o el fracaso de sus cosechas, sean simples causas naturales. El 
relaciona estos fenómenos con su propia conducta, moral y ritual. Este hecho nos 
lleva a considerar el concepto aymara de pecado. 
El concepto de pecado en la cultura aymara está directamente vinculado con la 
cosmovisión; podemos decir, también, que es parte de su cosmovisión. 
Hay un equilibrio fundamental en el universo como totalidad y en los tres 
'mundos' que abarca: la naturaleza, la sociedad humana y la sociedad extra-humana. 
Estos tres 'mundos' están estrechamente interrelacionados, de tal forma que el 
equilibrio o desequilibrio en uno de ellos tiene una repercusión inmediata y directa 
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sobre cada uno de los otros. En este conjunto, el hombre y la sociedad humana 
juegan un papel sumamente importante. De ellos depende, en gran parte, por no 
decir en su totalidad, el equilibrio del cosmos. Como ha escrito Overgaard: "Es deber 
del hombre asegurar la armonía del universo conformándose a las leyes" (1976: 249), 
es decir, a las leyes cósmicas, al orden cósmico. Dentro de esta visión, el pecado es 
"estorbar el balance natural del mundo" (Finch 1975: 3) y "una ruptura de la 
armonía... y la perturbación de las idealmente armoniosas relaciones entre el hombre 
y su medio ambiente" (Overgaard 1976: 244). Estorbar, perturbar, romper, impedir o 
perjudicar la armonía, el equilibrio del cosmos, esto es el pecado en el fondo o en 
esencia, y esto se concreta al hacer perder el equilibrio de los tres 'mundos' 
indicados. 
Según la cosmovisión aymara hay dos leyes cósmicas fundamentales. La primera 
es la ley de la procreación o de la reproducción. El universo es un organismo vivo 
dentro del cual, de modo especial, la tierra y el hombre garantizan la continuidad de 
la vida, porque contienen el elemento básico de la fertilidad. De ahí que los aymarás 
ven una relación tan estrecha entre la fertilidad humana y la fecundidad de la 
tierra. 
La segunda ley fundamental es la de la reciprocidad. Ya hemos dicho, al 
comienzo de este capítulo, que según los aymarás todo está relacionado con todo. 
Esta no es una relación de causa y efecto, característica del pensamiento lineal 
occidental, sino que una relación de reciprocidad y de complementariedad, un rasgo 
propio del pensamiento cíclico andino. 
Estas dos leyes fundamentales están estrechamente relacionadas porque ambas 
actúan en función de la continuidad de la vida en el cosmos, lo que se puede 
apreciar nítidamente en el concepto que los aymarás tienen de la relación entre el 
hombre y la tierra, específicamente entre la fertilidad humana y la fertilidad de la 
tierra. Barstow ha dicho acertadamente: "Cuando la reproducción humana concuerda 
con las leyes cósmicas, la provisión alimenticia de la comunidad está asegurada" 
(1979: 182). Esto quiere decir que la producción de la tierra depende de la reproduc-
ción humana. Pero, por otro lado, esta reproducción humana depende, a su vez, de 
la fertilidad y de la reproducción de la tierra. En última instancia, de la procreación 
y de la reciprocidad depende la armonía del universo. 
Ahora bien, de estas leyes cósmicas fundamentales se derivan las normas para la 
conducta humana. Por eso, es comprensible que estas normas puedan reducirse a dos, 
una relacionada con la reproducción y la vida, la otra con la reciprocidad: hay que 
respetar la vida y garantizar que continúe, y hay que compartir e intercambiar lo 
que la tierra produce y lo que nosotros producimos gracias a la producción de la 
tierra. 
La transgresión de estas normas, que significa al mismo tiempo, una infracción de 
las leyes cósmicas, es lo que los aymarás llaman pecado. Asi, llegamos a la respuesta 
fundamental y última de la pregunta: ¿Por qué no hay una buena cosecha? Porque 
hemos perturbado el equilibrio del cosmos, no respetando las leyes cósmicas 
fundamentales y las normas de conducta que se derivan de esas leyes. 
Todo esto se traduce a la vida diaria del hombre con la formulación de los 
siguientes pecados concretos considerados como graves: 
Pecados relacionados con la procreación y el respeto por la vida: 
el aborto 






la explotación desmesurada de la tierra; dañar a la tierra 
Pecados relacionados con la reciprocidad: 
el robo 
la acumulación de bienes 
el incumplimiento de cargos en servicio del bien común 
pleitos y peleas 
fallar en el cultivo de las relaciones con los integrantes de la sociedad 
extra-humana 
Los pecados pueden ser individuales o comunitarios y los pecados personales 
pueden no sólo tener consecuencias, en forma de desgracias, para el individuo que 
los comete sino que, también, para la comunidad a la que pertenece. 
4.2.3. El castigo 
Queremos agregar unas pocas palabras sobre la idea de que las desgracias naturales 
y la eventual mala cosecha, como consecuencia de estas desgracias, son un 'castigo' 
de las fuerzas de la naturaleza o un 'castigo de Dios'. 
Es cierto que en el campo se oye con mucha frecuencia estas expresiones, pero 
se puede preguntar si la idea de castigo es una idea originalmente aymara o bien si 
esta idea ha sido introducida en el pensamiento aymara por la predicación cristiana. 
Es más factible lo último, ya que en el idioma aymara no encontramos una palabra 
que corresponda al término 'castigo'. Por lo menos, no con la connotación de algo 
que proviene del mundo extra-humano. 
Sin embargo, en los estudios sobre los aymarás encontramos con frecuencia la 
interpretación de 'castigo' cuando se hace referencia a los fenómenos de la 
naturaleza, que perjudican el desarrollo normal de los cultivos. Damos algunos 
ejemplos: 
"Estos mismos achachilas castigan a sus descendientes que olvidan los ritos y 
descuidan las ofrendas que los sostienen, en especial en los meses de 
invierno cuando los recursos alimenticios disminuyen en los Andes. En agosto, 
todos los achachilas tienen la boca abierta. Hay que hartarles bajo pena de 
castigo" (Vellard 1963: 119). 
"La gente cree que Dios siempre castiga a la familia y a la comunidad 
cuando una wawa muere sin bautizo. Generalmente el castigo es en forma de 
granizo que destruye sus chacras" (Newpower 1974: 1). 
"Dios y los dioses castigan a la comunidad y al hombre. Por eso existe el 
dicho: Diosaw k'apispacha ('Dios tendrá ira'), ucatwa aqham llaquinac 
apayanistu ('por eso nos ha mandado estas tristezas')" (Ochoa 1975b: 10). 
"Enfurecidos por el rompimiento voluntario y repentino de los procesos 
creativos, la Pachamama y otros sobrenaturales castigan quitando a las 
comunidades su fuente material de sobrevivencia" (Barstow 1979: 181). 
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El esquema o la lógica de este tipo de pensamiento está claro: los hombres 
transgreden ciertas normas. Los seres sobrenaturales y las fuerzas de la naturaleza 
juzgan el comportamiento humano. Los hombres son hallados culpables y merecen 
castigo. El castigo consiste en el envío de granizadas, heladas, etc. 
No creo que esta lógica corresponda al pensamiento aymara, por ser demasiado 
jurídica. Y me llama la atención que, últimamente, en ciertos círculos aymarás se 
haya empezado a tomar distancia de esta idea de castigo y se trate de explicar la 
presencia de desgracias naturales con otra terminología. El sacerdote aymara 
Domingo Llanque dice lo siguiente: "Así es como las enfermedades y los elementos 
atmosféricos adversos son medios utilizados por los seres espirituales para hacer 
recordar a los hombres el cumplimiento de sus obligaciones y para que se corrijan 
de sus inmoralidades e injusticias" (1986: 16). El mismo sacerdote dice en otra 
publicación: "Más que castigo, es una llamada de atención" (en Albo & Quispe 1987b: 
16). El catequista católico aymara Calixto Quispe, que muchísimas veces ha sido mi 
interlocutor, prefiere usar la palabra 'signo' en este contexto. Hablando de las 
inundaciones del año de 1986 y explicando que los aymarás las consideraban como 
causadas por ciertas faltas morales de los hombres, dice: "y por eso recibíamos 
ahora este signo de perder la tierra. Seguro que se había pecado contra alguien, 
contra la naturaleza misma. Esto es permanente: cuando la conducta no es buena, la 
naturaleza cambia. En este sentido, más que castigo es un signo de que algo anda 
mal" (Albo & Quispe 1987b: 15). 
Es difícil encontrar la terminología correcta para explicar la convicción aymara 
de que la conducta humana tiene una influencia sobre el equilibrio de la naturaleza 
y que, en esta relación entre la conducta humana y la naturaleza, también la 
sociedad extra-humana tiene un espacio. Tal vez podamos entender estas inter-
relaciones desde lo que hemos analizado con respecto al concepto de equilibrio 
cósmico. En la sociedad humana se pierde el equilibrio por conductas morales y/o 
rituales deficientes o negativas. En forma paralela se realiza un desequilibrio entre 
las relaciones que existen entre los hombres y los integrantes de la sociedad extra-
humana, dentro de la misma sociedad extra-humana y en la naturaleza. En el fondo, 
se trata aquí de una concretización de la ley cósmica de la reciprocidad en forma 
negativa. 
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4.3. El restablecimiento del equilibrio 
4.3.1. Introducción 
El restablecimiento del equilibrio perdido se hace por medio de la confesión de los 
pecados y el reconocimiento de alguna culpa, por la solicitud y la obtención del 
perdón y por la reconciliación. 
Ya a los primeros investigadores de la religión andina les llamó la atención la 
existencia o la práctica de la confesión, particularmente entre los aymarás. Polo de 
Ondegardo ha sido el primero en informar sobre esta práctica: 
Tenían por opinión que todas las enfermedades venían por pecados que 
vuiessen hecho. Y para el remedio vsauan de sacrificios: y vltra desso 
también se confesauan vocalmente quasi en todas las prouincias, y tenían 
confessores diputados para ésto: mayores, y menores, y pecados reseruados al 
mayor, y recibían penitencias y algunas veces ásperas, especialmente si era 
hombre pobre el que hazía el pecado, y no tenía que dar al confessor. Y 
este oficio de confessar también lo tenían las mugeres. En las prouincias de 
Collasuyo21 fué y es más uniuersal este vso de confessores hechizeros que 
llaman ellos Ychuri, vel ichuiri. Tienen por opinión que es pecado notable 
encubrir algún pecado en la confession. Y los Ychuris, ó confessores 
aueriguan ó por suertes, ó mirando la assadura de algún animal, si les 
encubren algún pecado, y castíganlo con darles en las espaldas cantidad de 
golpes con cierta piedra, hasta que lo dize todo y le dan la penitencia y 
hazen el sacrificio. Esta confession vsan también quando están enfermos sus 
hijos, ó mugeres, ó marido ó su cacique, ó quando están en algunos grandes 
trabajos. Y quando el Ynga estaua enfermo se confessauan todas las 
prouincias, especialmente los Collas (1916a[1585]: 12-13)22. 
Otro testimonio importante lo encontramos en Acosta, que se basa en infor-
maciones de sus hermanos jesuítas de la provincia de Chucuito: 
Con razón se admirará cualquiera de haber estado en uso la confesión de los 
pecados aun ocultos y graves entre estos bárbaros mucho antes de haber 
oído la predicación del evangelio. Había no pocos sacerdotes destinados a 
este oficio que se ocupaban en oír las confesiones de la plebe; y a cada 
pecado que manifestaban quebrando de un manojo una paja de heno, 
declaraban estar libres de aquel crimen. Por lo que en las provincias de 
arriba23 les llamaban a estos sacerdotes ychusires. Y como me contaban los 
encargados de las parroquias de Chucuito, no todos tenían la misma potestad 
en absolver, sino que algunos delitos más graves era costumbre reservarlos a 
los que eran principales y como pontífices. Con razón, pues, se admiraría 
cualquiera que se observase religiosamente entre los bárbaros idólatras esta 
costumbre (1940[1590]: 563). 
Según estos textos y el vocabulario de Bertonio, la palabra más común para la 
confesión de los pecados era ichuna: "Ichutha. Confesarse con el hechizero. Ichuri: 
El que se confiessa con el hechizero. Ichusiri: ítem. Ichuyri: El confessor hechizero" 
(Bertonio 1612, II: 172). El primer significado del verbo ichuna es: 'llevar en brazos': 
"Ichutha: Llevar en bracos vn niño, vn perrillo, vn рахаго, y cosas que suelen 
llevarse assi" (Bertonio 1612, II: 172). Todavía hoy, el verbo ichuna tiene este 
significado y se lo usa también, en especial, en relación con el bautismo: ichu mama 
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y ichu tata, 'la señora y el señor que lleva en brazos', son los padrinos del 
bautismo; al niño que va a ser bautizado se lo llama ìchu wawa, 'bebé que es 
llevado en brazos'. En relación con la confesión el significado, entonces, podría ser: 
'llevar los pecados a alguien, a quien se los entrega, para que se los lleve'. En este 
contexto, podríamos pensar en lo que actualmente se hace todavía al final de la 
fiesta de Anata: se carga el Anata con las serpentinas con que se han adornado, 
para deshacerse de sus penas. 
Sin embargo, no está completamente comprobado que la palabra ichuri se base en 
ichuna, 'llevar'. Es posible que la etimología que da Acosta sea más correcta: "[...] 
quebrando de un manojo una paja de heno [...] Por lo que les llamaban a estos 
sacerdotes ychusires". En aymara, el término para heno es jichu, mientras que en 
quechua es ichhu. En el antiguo diccionario de González de Holguín encontramos: 
"Ichhu, Heno, paja á modo de esparto. Ichhuchini, ichhuchikuni. Confesarse con los 
hechiceros" (1952(1608]: 154). Llama la atención que hasta hoy exista la práctica de 
subir a un calvario o a un cerro sagrado a poner, con la mano izquierda, nudos en 
la paja, para deshacerse de sus pecados24. 
Los verbos que se usaban en tiempos antiguos y que se usan todavía hoy para la 
obtención de perdón y para la reconciliación, nos ponen más directamente en el 
contexto del restablecimiento del equilibrio. Estos verbos se basan en el substantivo 
pampa: 
pampachaña "Perdonar al culpable" (Bertonio 1612, II: 247). 
"1. Aplanar un terreno. 2. Perdonar, reconciliar un 
problema" (Büttner & Condori 1984: 150). 
pampachasiña "Alcançar perdon de sus culpas" (Bertonio 1612, II: 
247). 
"Reconciliarse mutuamente" (De Lucca 1983: 331). 
El restablecimiento del equilibrio se realiza principalmente a dos niveles: de un 
lado, entre los mismos hombres y, de otro, entre los hombres y los integrantes de la 
sociedad extra-humana. 
4.3.2. El restablecimiento del equilibrio entre los hombres 
Debe haber armonía en la sociedad humana para que la tierra produzca. Cuando la 
armonía se ha perdido, debe ser restablecida. Esto se hace por medio de reunir a los 
culpables, darles un castigo y llevarlos a la reconciliación. Dice Overgaard: "Esto 
nos hace ver la importancia de la reconciliación entre los aymarás cuando la 
armonía es la condición normal e ideal de las relaciones en la sociedad y entre el 
hombre y la naturaleza; y cuando la desgracia es explicada como una ruptura de la 
armonía entonces surge la necesidad de reconciliación para que el bien prevalezca 
una vez más" (1976: 244). 
En caso de desgracias naturales, especialmente de granizadas fuertes, que causan 
serios daños a los cultivos o los destruyen totalmente, las autoridades de la 
comunidad van a buscar a los culpables, que deben ser, según la convicción general, 
mujeres que han abortado, o personas incestuosas. Al haberlos encontrado, se los 
lleva delante de la comunidad y se les exige confesarse públicamente y reconocer su 
culpa. Luego se les aplica un castigo que, con frecuencia, consiste en azotes. En 
casos extremos pueden ser expulsados de la comunidad. Finalmente, se realiza un 
acto de reconciliación: los culpables se arrodillan, piden perdón, y después todos se 
abrazan para hacer las paces. Según Carter & Mamani, "poco a poco los castigos han 
ido suavizándose, tanto que hoy en día muchos individuos están dispuestos a 
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perdonar, diciendo 'también en nuestra familia podríamos tener esta desgracia'" 
(1982: 290). En los años '70 he conocido personalmente, en la provincia Sud Yungas, 
de La Paz, dos casos de expulsión de una mujer que había abortado y que, según la 
gente, había causado la caída de fuertes granizadas. 
En caso de detectar relaciones de incesto, se obliga a las personas involucradas a 
deshacer la unión o ir a vivir a otra parte. Un ejemplo interesante se encuentra en 
Cáceres: "Por fin han arreglado que a partir de Diciembre hasta Abril [los con-
denados] deben irse lejos de la parcialidad de Hacha Wayllata para evitar castigos 
que malogran los cultivos. Cada año, en diciembre abandonan la parcialidad. Nadie 
sabe a donde van, ni ellos dicen donde estuvieron cuando regresan a fines de abril, 
por temor que sepan en otros lugares y los expulsen" (1984: 57). 
Dentro de las comunidades aymarás siempre se ha conocido el cargo de 'juez': 
una persona que en caso de conflictos, peleas, riñas, etc., está encargada de 
reconciliar a los involucrados. Se lo llama taripiri, 'el que juzga', jaljiri, 'media-
dor'25 o, en la terminología de los sindicatos, 'secretario de justicia'. Las partes en 
conflicto pueden pedir su intervención, o él puede llamarlos. Junto con un cierto 
número de testigos, se reúnen en la casa del 'juez'. Allá se sientan en círculo o 
semi-círculo. En el centro del círculo se encuentra un awayu con coca. El acto 
comienza con una ofrenda de coca, oraciones y libaciones. Después todos se sirven 
coca y alcohol. Luego, se hacen las deliberaciones sobre el problema que ha surgido, 
las mismas que deben culminar en una confesión pública. El 'juez' pide a los 
involucrados que se perdonen y vuelvan a vivir en paz. "El ofensor se arrodilla 
frente a la persona ofendida y pide perdón por los pecados. Este hecho es respon-
dido de la misma manera por el ofendido, y posteriormente ambas personas se 
arrodillan en el centro del círculo y se piden perdón de todas las faltas y se 
comprometen a reconciliarse" (Ochoa 1975a: 22-23). Al final del acto, los participan-
tes pronuncian peticiones de perdón y se abrazan26. 
4.3.3. El restablecimiento del equilibrio entre los hombres y la sociedad extra-
humana 
La conciencia de fracasar ante los integrantes de la sociedad extra-humana y la 
práctica de pedirles perdón y de buscar la reconciliación con ellos, son carac-
terísticas propias de la mentalidad aymara. Lo que mi amigo Calixto Quispe cuenta 
de su padre, es algo muy común entre los aymarás: "Mi padre a diario vivía pidiendo 
perdón a la Tierra: 'Tal vez he cometido alguna maldad contra mi esposa o hijos. 
Tal vez de palabra te ofendí. Me vas a perdonar'. Siempre salía a trabajar con estas 
frases y las repetía antes de descansar, pidiendo protección al Kuntur Mamam 
contra daños y embrujos que entran a los animales, a la tierra, a la gente" (Albo & 
Quispe 1987b: 14). 
Esta mentalidad también se expresa en los ritos agrícolas: en todos los ritos se 
manifiesta de una u otra manera esa conciencia de debilidad humana, y los abrazos 
y deseos de 'que sea buena hora' con que concluyen generalmente los ritos, implican 
la voluntad y la disposición de reconciliarse. Como dice Domingo Llanque: "Los ritos 
y ceremonias son medios adecuados para reestablecer y mantener este equilibrio 
armonioso entre los hombres y el mundo sobrenatural" (1986: 16). El mismo Llanque 
dice en otra publicación: "Los rituales nos llaman también a la armonía que debe 
existir en nuestro medio, en la familia, en la comunidad, entre comunidades" (Albo & 
Quispe 1987b: 16). 
Dentro del ciclo anual agrícola hay momentos especiales para librarse de sus 
pecados, para purificarse y, como dicen los aymarás, para despenarse. Al comienzo 
de agosto, cuando empieza el nuevo ciclo, los aymarás sienten la necesidad de 
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empezar, ellos también, de nuevo, deshaciéndose de todo lo que perturba o perjudica 
la buena relación con los seres sobrenaturales y las fuerzas de la naturaleza. Suben 
entonces a alguno de los cerros sagrados y ejecutan toda una serie de actos que 
están relacionados con su deseo y voluntad de purificarse y de reconciliarse. En la 
fiesta de los difuntos piden perdón a las almas por cuanto hayan faltado en darles 
la atención debida. En los ritos de fines de noviembre piden perdón para asegurar el 
desarrollo normal de la época de lluvias. En la fiesta grande de la pre-cosecha, se 
expulsa al Anata cargado con las penas de todos, para poder entrar a la época de 
cosecha sin mayores preocupaciones y en buena relación con las fuerzas de la 
naturaleza. 
En momentos de crisis, por último, como, por ejemplo, en caso de una larga 
sequía o después de granizadas fuertes, se ejecutan ritos que tienen por objetivo 
exclusivo obtener el perdón de los seres sobrenaturales y las fuerzas de la natura-
leza. En estos ritos, muy a menudo, los niños juegan un papel importante ya que, 
por no tener pecados todavía, son considerados singularmente capaces de implorar y 
conseguir la misericordia de los que habitan el mundo extra-humano27. 
Así, la cotidianidad del campesino aymara se caracteriza por una constante 
tensión entre equilibrio y desequilibrio, por una búsqueda y lucha permanentes para 
reconciliar las fuerzas y principios opuestos que forman la base del cosmos. Esta 
tensión y esta búsqueda nunca apuntan hacia una situación definitiva, ya que la vida 
del universo, la vida de la naturaleza y la vida del hombre son pensadas y expe-
rimentadas como cíclicas. Cada año es un nuevo desafío y cada año es una nueva 
oportunidad para afirmar la vida, porque cada año la tierra pueda producir lo que se 
necesita, pero nunca así no más... 
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NOTAS AL CAPITULO IV 
1. Para mayores detalles sobre el individualismo y faccionalismo aymara, véase Albo 
1975, pp. 17-31. 
2. Una excepción es el apóstol San Andrés que es considerado, generalmente, 
como negativo o malévolo. Analizaremos más adelante las opiniones sobre este 
apóstol. 
3. Para este concepto de puruma, véase Bouysse 1987, pp. 179-182. 
4. El uso de la palabra puruma aquí, es equivocado ya que, como hemos visto, 
puruma se refiere a la tierra no cultivable o salvaje. 
5. Carter & Mamani presentan un cuadro muy interesante en que indican la 
'División del trabajo por sexos' de una familia de Irpa Chico. Véase Carter & 
Mamani 1982, pp. 125-131. 
6. Derivados de yanapa se encuentran los verbos: yanapaña, 'ayudar'; yanapasiña, 
yanapt'asiña, 'ayudarse mutuamente'. 
7. Sataqa: "terreno concedido para sembrar" (Büttner & Condori 1984: 197). 
8. Buechler dice que en Vilaque (prov. Ingavi, La Paz), se llama a esta forma de 
colaboración: kañuñjasiña (1980: 215). Parece extraño ya que este verbo significa 
'ensuciarse'. Quizás haya alguna relación con khanuña, 'rumiar'. 
9. Véase Carter 1967, p. 77. 
10. Para más detalles sobre estos casos, véase Ochoa 1977e. 
11. Mayores detalles sobre la colaboración mutua y el aymara comunitario en Albo 
1975, pp. 2-16. 
12. Los markaquUus son los espíritus protectores que habitan el cerro sagrado que 
se encuentra en las cercanías de una comunidad campesina. 
13. Este conflicto se debe, en gran parte, al hecho de que la postura de la Iglesia 
frente a la religión tradicional de los aymarás no es uniforme y no es clara. 
14. No está clara la relación entre el substantivo ayaqa y el verbo ayaqaña, 'bajar 
algo oblongo' (Büttner & Condori 1984: 22). 
15. Aquí tampoco es posible definir la relación entre substantivo y verbo: aytaña, 
'levantar algo oblongo' (Büttner & Condori 1984: 23). 
16. Phawaña: 'sembrar desparramando'. Interesante en este contexto es el significado 
que Büttner y Condori dan al verbo phawaqaña: "Ceder un pedazo de terreno 
(para sembrar cereales, por amistad, o a cambio de servicios)" (1984: 162). 
17. Para el uso de la palabra castellana 'misa' o 'mesa', véase Girault 1988[1972], 
pp. 156-167. 
18. Para otras 'misas', véase van den Berg 1985a, p. 253. 
19. Para un análisis detallado de los diferentes elementos de estas ofrendas 
compuestas, véase Girault 1988[1972], pp. 168-276. 
20. Paqu: palabra quechua usada entre los aymarás del sur del Perú para designar 
un especialista religioso. 
21. Collasuyo: el territorio de los collas o aymarás. 
22. Este texto ha sido copiado literalmente por Murúa en su obra de 1595. Véase 
Murúa 1946, pp. 316-317. Vale la pena citar aquí la Relación de las costumbres 
antiguas de los naturales del Pini, mejor conocida como Relación Anónima, 
escrita entre 1615 y 1621, y atribuida al jesuíta Blas Valera: 
De entre estos ministros se elegían los que habían de ser ichuris, esto es, 
confesores, para oir los pecados de cada uno del pueblo, y para esto habían de 
ser tan instructos en las cosas de sus dioses y de su religion, como los de la 
primera diferencia, porque de otra manera no podían usar ese oficio [...) 
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La manera de confesarse era junto á un rio, y el confesor cogia con la mano un 
gran manojo de heno ó esparto y lo tenia en la mano derecha, y en la izquierda 
una piedra pequeña dura atada á un cordel ó encajada en el hueco hechizo de 
algún palo manual, y sentado, llamaba al penitente, el cual venia temblando y se 
postraba ante él de pechos, y el confesor le mandaba levantarse y sentarse; 
exhortábale á que dijese la verdad y no escondiese nada, porque él como adivino 
ya sabia poco más ó menos lo que podía haber hecho [...] 
Dada la penitencia y ciertos golpes blandos con una piedra pequeña en las 
espaldas, escupían los dos en el manojo de heno ó esparto, aunque el penitente 
escupía primero, y el confesor decía ciertas oraciones hablando con sus dioses y 
maldiciendo los pecados, y echaban el manojo al rio, y pedían a los dioses que 
lo llevasen al abismo y allí lo escondieran para siempre (1950: 156-159). 
23. Se trata del altiplano. 
24. Bertonio aporta otras palabras para confesión: "Ichun, Yaquen: El que se 
confiesa con el hechizero. íchusin, Yaccasin, Villicasin, Laycaro confesiri: 
ítem" (1612, II: 172). Yaquen y yaccasin estarán relacionados con el verbo 
moderno yaqaña: "obedecer, hacer caso, respetar" (Bùttner & Condori 1984: 
256); "respetar a una persona, hacerle caso y serle obediente. Este verbo se usa 
mayormente en la forma negativa" (Cotari, Mejia & Carrasco 1978: 445). 
Villicastn viene del verbo: "Villicatha; Derramar, echar de alto a baxo arena, 
trigo, y cosas semejantes" (Bertonio 1612, II: 386). Laycaro confesiri quiere 
decir 'el que se confiesa con el layka, el hechicero'. 
25. Tanpm, de tanpaña, 'juzgar, sentenciar'; jaljin, de jaljaña, "partir, dividir, 
servir de mediador" (Bùttner & Condori 1984: 68). 
26. Hemos resumido aquí la amplia descripción que da Ochoa de este tipo de 
reuniones. Véase Ochoa 1975b, pp. 20-24. 
27. Para descripciones de este tipo de ritos, véase Ochoa 1974c, pp. 6-8; 1975b, pp. 
14-20. 
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5. CRISTIANIZACIÓN DEL MUNDO AYMARA Y AYMARIZACION DEL 
CRISTIANISMO 
Los capítulos anteriores nos han enseñado que la religión aymara, tal como es vivida 
y practicada por muchos miembros de este pueblo en la actualidad, tiene una 
dimensión autóctona y una dimensión cristiana. Hemos enfatizado y puesto en relieve 
particularmente la dimensión autóctona, pero esta elección se justifica porque es 
nuestra convicción de que el cristianismo (c.q. el catolicismo) peculiar de la mayoría 
de los aymarás, no se deja comprender y ni puede ser objeto de una evangelización 
continuada sin un conocimiento profundo no sólo de los diferentes elementos que 
abarca sino que también de la cosmovisión propia que subyace en esta religión. Sin 
embargo, es igualmente necesario enfocar la dimensión cristiana de la religión 
aymara y discernir cómo y en qué sentido forma parte de esa religión. 
El proyecto de los evangelizadores del pueblo aymara de los primeros tiempos de 
la Colonia, y en parte también de los tiempos posteriores, fue el de borrar o hacer 
olvidar la religión autóctona para substituirla por la religión cristiana. Una gran 
parte del pueblo aymara ha resistido y sigue oponiendo, abierta u ocultamente, 
resistencia a este proyecto. Ha defendido su propia identidad religiosa y la sigue 
cultivando no con posturas cerradas sino que claramente abiertas: ha dejado que 
esta identidad se enriquezca con el cristianismo. El pueblo aymara se ha vuelto 
incluso cristiano, mas sin perder su propia identidad religiosa. Así, ha habido dos 
movimientos importantes: por un lado, una cristianización del mundo aymara y, por 
otro, casi simultáneamente, una aymarización del cristianismo. En este capítulo 
queremos analizar estos dos movimientos, y lo haremos fijándonos en cinco 
dimensiones substanciales de la religión, las mismas que de alguna manera ya hemos 
encontrado en los dos capítulos anteriores, a saber, el espacio sagrado, el tiempo 
sagrado, los ritos y las fiestas, la sociedad extra-humana y la cosmovisión. 
Para el movimiento de cristianización del mundo aymara utilizaremos particular-
mente los documentos eclesiásticos del siglo XVI y algunos de los siglos XVII y 
XVIII. 
5.1. El espacio sagrado 
5.1.1. El espacio sagrado de los aymarás 
Es imposible reconstruir en detalle el espacio sagrado aymara pre-incaico y pre-
cristiano. La arqueología andina se ha dedicado hasta ahora, lamentablemente, de 
manera casi exclusiva a la investigación de los grandes centros ceremoniales y 
culturales que reflejan principalmente la religión estatal y que poco o nada informa 
sobre vestigios de la religión popular que podrían encontrarse en el paisaje andino. 
Sin embargo, algo podremos decir sobre este espacio sagrado basándonos primera-
mente en algunos datos que proporcionan las fuentes coloniales y, luego, en la 
realidad actual. 
Para el aymara, todo el espacio que le rodea es sagrado porque lo concibe y 
experimenta como habitado por fuerzas que le transcienden y de las cuales depende, 
en gran parte, su existencia y su sobrevivencia. Este espacio sagrado se puede 
dividir en un espacio de carácter positivo y en otro de carácter negativo. El primero 
abarca el yapu, la chacra, y todo lo que está relacionado con él; el segundo es el 
puruma, la tierra salvaje. 
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El espacio sagrado de carácter positivo se logra determinar principalmente por lo 
que podemos llamar los espacios rituales que están relacionados con la agricultura: 
el patio y el corral de la casa campesina, las chacras y los cerros. 
El campesino aymara vive al aire libre, en el espacio abierto del altiplano. Su 
casita tiene para su vida sólo una importancia relativa: para protegerse contra las 
inclemencias del tiempo y para dormir. La suya no es una cultura doméstica, sino 
una cultura ambiental; no habita en su casa sino que en el patio, el cual es también 
el primer espacio ritual. En momentos importantes del ciclo agrícola, adorna este 
patio y el exterior de la casa. A comienzos de agosto, o sea a comienzos del nuevo 
ciclo agrícola, saca algo de los productos que ha cosechado en los meses anteriores 
y que tiene guardados en el depósito y los coloca sobre un tejido multicolor en el 
patio. Allá hace una ofrenda y realiza una libación sobre estos productos. Más tarde, 
cuando empieza la siembra, lleva a las chacras los productos que ha escogido para 
que sirvan de semilla. Cuando hace la pre-cosecha, lleva los primeros nuevos 
productos a su patio, donde ejecuta un rito sobre ellos. Finalmente, la celebración o 
el festejo de la nueva producción, al terminar la época de cosecha, se realiza 
nuevamente en el patio de la casa campesina. Entonces se cierra el circulo, cuyo 
punto de partida y punto de llegada es el espacio ritual: el patio1. Sin duda, ya 
antiguamente se encontraba en el patio y en el corral, como se encuentra hoy, una 
piedra sagrada sobre la cual la familia aymara presentaba sus ofrendas a la 
Pachamama y a los protectores del hogar, a los espíritus de los productos y a los 
protectores del ganado. 
Desde ese patio - un espacio abierto - el campesino dirige su mirada constante-
mente en dos direcciones, esto es, hacia la tierra y más especialmente hacia sus 
chacras, por un lado, y, por otro, hacia los cerros menores y mayores que forman 
parte de su ambiente vital. La tierra y las chacras forman el segundo espacio ritual. 
Este espacio ritual y sagrado está marcado, en primer lugar, por pequeñas elevacio-
nes naturales o pequeñas construcciones cónicas consideradas como símbolos y 
encarnaciones de los espíritus protectores menores de la comunidad, llamados 
Samiris, 'los que dan aliento' o 'los que dan provisiones'2. Desde un punto central, 
se encuentran en las líneas que salen de una comunidad hacia los cuatro puntos 
cardinales3. 
La mayor parte de los ritos agrícolas se realizan en las chacras mismas y están 
directamente relacionados con las actividades que el campesino desarrolla en ellas, o 
con la preocupación por protegerlas de todo aquello que pudiese perjudicarlas o 
dañarlas. Desde la roturación hasta la preparación del ch'uñu, el campesino entra 
frecuentemente a este espacio ritual para ponerse en contacto con todos los seres 
sobrenaturales y todas las fuerzas de la naturaleza que puedan colaborar a que su 
vida y su subsistencia sean garantizadas. Dentro del conjunto de las chacras de una 
comunidad, el montículo de piedras sagrado constituye un lugar singular: es el 
centro o el eje del espacio ritual que forman las chacras, especialmente durante el 
período de crecimiento de los cultivos. Desde allá se observa el tiempo y, con mayor 
intensidad, se trata de conjurar las amenazas naturales que puedan poner en peligro 
el desarrollo de las plantas. Tanto los Samiris como los montículos de las chacras 
tienen en la parte superior un nicho donde se colocan las ofrendas. 
Los antiguos aymarás no tenían cementerios: sepultaban a sus muertos en los 
cerros, en el campo, y, con cierta preferencia, en o cerca de las chacras, lo que 
parece ser otro indicio de la colaboración entre muertos y vivos en función de la 
agricultura, tal como la hemos encontrado en el análisis de la celebración de los 
difuntos. Cieza de León, en su Parte primera de la Chronica del Perú, de 1553, 
informan lo siguiente con respecto a las sepulturas: "Y assi por las vegas y llanos 
cerca de los pueblos estauan las sepulturas destos Indios hechas como pequeñas 
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torres de quatro esquinas: vnas de piedra solo, y otras de piedra y tierra: algunas 
anchas y otras angostas: en fin como tenía la possibilidad, o eran las personas que 
las edificauan" (1984: 275)4. 
Importantes eran - y son aún - determinadas piedras, generalmente de formas 
extraordinarias, que se encuentran en este espacio. Se llaman wak'as o wak'a gala, 
'piedras wak'a'. Calancha escribió con respecto a estas piedras: "Adoravan las Guacas 
piedra, que decían eran Dioses de sus labranças i cosechas" (1976 [1638]: 845). 
El tercer espacio ritual lo forman los cerros menores y mayores que rodean la 
comunidad campesina: los cerros sagrados que son considerados como los guardianes 
y protectores de los campesinos. Parece que actualmente ellos suben menos que 
antes a los cerros para realizar sus ritos, pero de todos modos los tienen en gran 
respeto y van a ellos particularmente en momentos críticos, como durante el mes de 
agosto o cuando las lluvias tardan en llegar. Cada comunidad tiene su marka qullu, 
'cerro del pueblo', una colina o un promontorio de tierra y piedras dentro de los 
límites de la comunidad, considerado como un espíritu protector especial. A menudo 
hay una especie de altar en la cumbre de este cerro, sobre el cual son presentadas 
las ofrendas destinadas al espíritu protector. 
En los cerros mayores se encuentran principalmente dos tipos de lugares 
sagrados. En primer lugar, se puede encontrar una especie de cerco dentro del cual 
se ejecutan determinados ritos, por ejemplo, el rito para obtener lluvias. Este tipo 
de cercos los he podido observar personalmente en las provincias de Manco Cápac y 
Camacho, del departamento de La Paz. En segundo lugar, en puntos altos de los 
caminos o senderos que van por las cordilleras, se encuentran los llamados apa-
chitas5, montículos de piedras que marcan la presencia de la Pachamama y de 
ciertos Achachilas, de quienes los pasantes esperan que les ayuden en sus viajes. 
Estos apachitas llamaron mucho la atención de los europeos que llegaron a conocer 
los Andes y en numerosas fuentes coloniales encontramos referencias a estos lugares 
sagrados6. 
El patio, la chacra y el cerro son los espacios rituales específicos para la 
ejecución de los ritos agrícolas. Hay una relación directa entre estos tres espacios. 
Las chacras no pueden producir sin la lluvia necesaria que debe llegar de los cerros, 
y el campesino no puede subsistir ni habitar su patio si no logra traer a éste los 
productos de sus chacras. Por eso, presenta sus ofrendas y sacrificios, y pronuncia 
sus oraciones en cada uno de estos espacios sagrados. 
El espacio sagrado de carácter negativo es el puruma, la tierra salvaje o 
inhóspita, que está poblada por fuerzas consideradas como preponderantemente 
negativas y peligrosas. Este espacio está marcado por antiguas torres funerarias 
chullpas, cuevas, fosas y ruinas a las que se cree relacionadas con los habitantes 
pre-aymaras del altiplano, llamados generalmente jintili, 'gentiles': jintil putu, jintil 
uta, 'cueva o fosa de los gentiles', 'casa de gentiles'; determinadas piedras: phiru 
gala, 'piedra fea o fiera'; vertientes, pozos y pantanos: mik'aya, phuch'u; manantiales 
y fuentes: phuju, urna jalsu, etc. Lo peligroso y nefasto de este espacio sagrado se 
manifiesta en la convicción general de que varias enfermedades son causadas por el 
contacto que se ha tenido con algunos de los lugares mencionados. Así se habla de 
jintilin katjata, 'agarrado por los gentiles'; phiru qalan katjata, 'agarrado por una 
piedra fiera'; phuch'un katjata, 'agarrado por un pozo'; phujun katjata, 'agarrado por 
un manantial'; sirinun katjata, 'agarrado por un sirinu\ 
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5.1.2. La cristianización del espacio sagrado aymara 
Los conquistadores y misioneros que desde finales del siglo XV entraron en el 
continente americano, tenían la firme convicción de tener que ganar estas 'nuevas 
tierras' para Cristo. Todo territorio donde no se había todavía predicado el 
Evangelio, era considerado como en poder del Demonio, que se había adueñado de él. 
Según una teoría de la época, formulada por José de Acosta en su Historia Natural 
y Moral de las Indias (1590), después de la total cristianización de Europa, el 
Demonio se habría trasladado a América: "Mas en fin, ya que la idolatría fue 
extirpada de la mejor y más noble parte del mundo, retiróse (el Demonio) a lo más 
apartado, y reinó en esta otra parte del mundo, que aunque en nobleza muy inferior, 
en grandeza y anchura no lo es" (1940: 348). Era deber y obligación sagrada de los 
inmigrantes cristianos, devolver este territorio a su legítimo dueño, que era Cristo. 
Así, la labor conquistadora y misionera empezó con lo que podemos llamar la 
cristianización del espacio. Esta labor se concretaría borrando de la superficie de la 
tierra todo vestigio de la presencia del Demonio e impregnando el ambiente vital de 
los pueblos americanos de un carácter obviamente cristiano. 
La primera manifestación de la conquista cristiana del espacio americano fue el 
establecimiento de la cruz dondequiera que fuese posible. "Con cruces desaparecieron 
los diablos", escribió el cronista López de Gomara en su Historia General de las 
Indias de 1552 (1946: 176). Y, en la Historia eclesiástica indiana, de Jerónimo de 
Mendieta, de 1596, leemos sobre los evangelizadores de México: "Y demás de esto 
siempre persuadieron a los indios que para librarse de las asechanzas y molestias de 
los demonios levantasen cruces por las encrucijadas de las calles y de los caminos. 
Y ellos lo tomaron tan de gana que levantaron muchas en los mogotes de los cerros 
y en otras muchas partes, y cada uno de ellos quería tener cruz frontera de su 
casa" (1870: 308). Sin duda, esta observación vale también para el mundo andino. Ya 
en 1545 escribió el obispo Hierónimo de Loayza, de Lima, en su Instrucción de la 
orden que se a de tener en la Doctrina de los naturales: "Y ansí mismo trabajarán 
de saber dónde tienen sus guacas y adoratorios y hacer que los deshagan, poniendo 
en ellas cruces, siendo lugares decentes para ello" (1952: 140). Las cruces apare-
cieron especialmente en las plazas de los pueblos, sobre los techos de las casas, en 
el marka qui lu, 'el cerro del pueblo', y en las famosas apachitas. Con respecto a 
estos apachitas, dice Garcilaso de la Vega: "Ahora, en estos tiempos por la 
misericordia de Dios, en lo alto de aquellas cuestas tienen puestas cruces, que 
adoran en hacimiento de gracias por habérseles comunicado Cristo" (1963 [1609], I: 
80). 
Otra manifestación de la cristianización del espacio era la construcción de 
Iglesias y capillas en todos los lugares donde había pueblos o comunidades de 
indígenas. El Primer Concilio Límense, de 1552, determinó lo siguiente a este 
respecto: 
[...] es razón que haya templos e iglesias donde Dios nuestro Señor sea 
honrado, y se celebren los oficios divinos e administren los sacramentos, e 
los indios concurran a oír la predicación y doctrina; S. S. ap. mandamos, que 
los sacerdotes que estuvieren en la doctrina de los naturales en los pueblos 
de indios den orden y procuren con diligencia cómo en cada repartimiento, 
en el pueblo principal donde está el principal cacique, que comúnmente es el 
mayor concurso del pueblo, se haga una iglesia, conforme a la cantidad de 
gente del [...] Y procurará el tal sacerdote de adornarla de arte que 
entiendan la dignidad del lugar [...] Y en los demás pueblos pequeños que no 
hubiere posibilidad para hacer iglesia, hagan una casa pequeña, a manera de 
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hermita, para este efecto, donde pongan un altar adornado con una imagen о 
imágenes, en la mejor manera que pudieren; y donde fuere tan pequeño que 
para esto no haya posibilidad, a lo menos señalen un lugar decente con una 
cruz, donde se les diga la doctrina y platique las cosas de la fée (Primer 
Concilio 1951a: 8; Constitución 2). 
Muchas de las iglesias y capillas que se construyeron tenían un atrio en el cual 
se incluyeron algunos de los Samiris, que se convirtieron en posas o altares para 
hacer descansar las imágenes durante las procesiones7. 
Cada iglesia y capilla recibió su patrono, que era como el dueño sobrenatural del 
territorio en que se encontraba la casa sagrada. Con los nombres de estos patronos 
se indicaba con frecuencia, también, el pueblo o la comunidad; hasta hoy se habla, 
para dar sólo algunos ejemplos, de Santiago de Huata (prov. Omasuyos, La Paz), San 
Andrés de Machaca (prov. Ingavi, La Paz) y San José de Kala (prov. Carangas, 
Oruro). 
En los atrios o, en ausencia de éstos, alrededor de la parte posterior de la 
iglesia, se formaban los cementerios de los cristianos, mientras que las autoridades 
determinaron que los muertos no-cristianos fuesen enterrados en otro lugar público. 
El Primer Concilio Límense, de 1552, dio al respecto las siguientes determinaciones: 
Por tanto, S. S. ap. mandamos que de aquí adelante todos los que fueren 
cristianos sean traídos a enterrar a la iglesia y cementerio, y se lleven con 
cruz y agua bendita, y con los oficios que a los demás cristianos les suelen 
hacer [...] Y para los que no son cristianos, tenga a vista del pueblo o tambo 
un lugar público donde todos los cuerpos de los difuntos sean enterrados y 
hagan a todos los indios que traigan los cuerpos de sus difuntos, que tienen 
en sus casas y en otros sepulcros grandes, a enterrar en el dicho lugar, por 
quitar los inconvenientes que de tenellos en sus casas se siguen (Primer 
Concilio 1951a: 21, Constitución 25). 
Esta novedad, aparentemente, ha sido una de las más difícilmente aceptables 
para los pueblos andinos. En la misma Constitución 25 del Primer Concilio Límense, 
leemos: 
Y si algún indio cristiano enterrare o hiciere enterrar algún cuerpo fuera de 
los dichos lugares, por la primera vez esté tres días en la cárcel y le sean 
dados cincuenta azotes públicamente, y por la segunda vez le agraven la 
pena. Y si algún cristiano mandare enterrar fuera de la iglesia o cementerio, 
al que lo enterrare se le dé la dicha pena, y el cuerpo del dicho sea sacado 
y quemado públicamente (Primer Concilio 1951a: 21). 
Sin embargo, la costumbre antigua persistía. Así se entiende la siguiente pregunta 
que encontramos en el Confesionario del Tercer Concilio Límense, publicado en 1585: 
"¿Has desenterrado y hurtado de la iglesia algún difunto para llevarlo a la huaca o a 
otra parte?" (Tercer Concilio 1985c: 209). Todavía en 1638, escribe Calancha en su 
crónica: "En los primeros años de su conversión desenterravan los difuntos de las 
Iglesias o cementerios, para enterrarlos en sus guacas, o cerros o llanadas, o en su 
mesma casa, y entonces beven, baylan i cantan, juntándose sus deudos i allegados, i 
les ponían como antes oro i plata en la boca, i ropa nueva tras la mortaja, para que 
les sirva en la otra vida... i hasta oy ay reliquias deste daño, i les cojen con el 
urto..." (1976: 853-854)8. 
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También eran importantes, en este nuevo espacio sagrado, los Calvarios: los 
marka qullus fueron convertidos en Calvarios, revestidos, por decirlo así, con una 
cruz y, a veces, con una pequeña capilla en la parte superior. A ese lugar se 
dirigían los feligreses para hacer el via crusis en ciertas oportunidades. El más 
famoso de estos Calvarios ha llegado a ser el de Copacabana, que hasta el día de 
hoy es frecuentado constantemente por muchos devotos. Las visitas a los Calvarios y 
las procesiones con las imágenes de los santos eran también manifestaciones de esta 
cristianización del espacio. 
Finalmente, muchos cerros recibían nombres de santos, habitualmente en 
combinación con nombres autóctonos. Ofrecemos aquí algunos ejemplos: San 
Francisco Atuxa y San Pedro Pichupichuni, en la zona de Chucuito (Puno), Mallku 
Esteban (prov. Carangas, Oruro), Mallku Juan Quillacas y Santa Bárbara (prov. 
Abaroa, Oruro). 
La cristianización se extendió también a lo que podemos llamar el espacio 
sobrenatural: los conceptos cristianos del cielo e infierno fueron introducidos en la 
cosmovisión andina. Sobre este aspecto hablaremos en la quinta parte de este 
capítulo. 
5.1.3. La aymarización del espacio sagrado cristiano 
Los aymarás aceptaron la cristianización de su espacio vital, tanto natural como 
sobrenatural, pero no como substitución de su propio mundo sagrado. Quiero decir 
aquí que integraron lo alcanzado e impuesto por los evangelizadores en este mundo 
sagrado realizando así lo que se puede llamar una aymarización de lo cristiano. 
Fijándonos en los tres espacios rituales que hemos distinguido en el espacio 
sagrado de carácter positivo, y reuniendo los datos que hemos presentado en el 
tercer capítulo de nuestra obra, podemos indicar lo siguiente con respecto a esta 
autoctonización de lo cristiano. 
La mayoría de las casas aymarás tiene una cruz en el caballete del techo. A 
menudo esta cruz está flanqueada por figuras de serpientes, símbolo del rayo, y es 
considerada como un pararrayos9. 
El espacio ritual del patio no tiene ningún signo cristiano. Sólo la piedra 
sagrada que se usa en algunos ritos posee ahora un nombre influido por el 
cristianismo: wirjin misa qala, 'la piedra de la ofrenda de la Virgen', lo que nos 
hace pensar en una identificación de la Pachamama con la Virgen María. 
Los signos cristianos puestos en el paisaje del altiplano: la iglesia con su torre, 
el cementerio, el Calvario y la cruz, han sido integrados en el espacio ritual de la 
tierra y han llegado a formar el escenario de ciertos ritos agrícolas o a jugar un 
papel en ellos, lo que, en todo caso, no significa que los aymarás ignoren su sentido 
cristiano. 
La torre de las iglesias y capillas es considerada por los aymarás como un 
guardián, una fuerza protectora masculina, que vigila a los hombres, los animales y 
los cultivos. En el departamento de Oruro, se habla del turi mallku, el espíritu 
protector de la torre; en otras partes se habla de turi achachila. En varias regiones 
aymarás, en determinadas fiestas, se arrojan cabezas de oveja y/o una especie de 
galletas de la torre de la iglesia para pronosticar el tipo de cosecha que se va a 
tener en el futuro. En Chucuito, en la fiesta de la Virgen de la Asunción, el 15 de 
agosto, se arrojan "desde la torre de la iglesia dos cabezas de llama, cuatro cabezas 
de oveja y las tres partes de un quintal de g'ispina (especie de galleta hecha de 
quinua)" (Ochoa 1977b: 10). Esta costumbre se llama waxt'a o wajcha, 'obsequio, 
regalo'. La primera observación que se hace es si las cabezas de los animales llegan 
a manos de los campesinos de Ichu, una comunidad cercana a Chucuito, en el camino 
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a Puno Cuando visite Chucuito, a finales de 1985, pregunte рог que las cabezas 
tienen que entrar en poder de los ichueños, pero nadie fue capaz de contestar la 
pregunta Solo me dijeron algo como "(Es la costumbre'", o ",Asi debe ser siempre'" 
Posteriormente he sabido que los antepasados de los comuneros de Ichu no eran 
originarios de la región smo que advenedizos10 Tal vez se les haya dado un 
privilegio y se hace depender la suerte del gozo de este privilegio Sea cual fuere el 
caso, "dicen que la wajcha de estas cabezas tiene que ser recogida por la gente de 
Ichu y si es cogida por otra persona que no sea de dicha comunidad, los de Ichu 
deben perseguirla hasta quitársela, aunque sea a la fuerza, pues, dicen que es malo y 
significa que el año no será favorable para la cosecha" (Ochoa 1977b 10) Un 
segundo pronostico se obtiene de la g ¡spina Todos, y en especial los niños y 
mujeres, tratan de recibir una parte de la q ¡spina que se arroja desde la torre de 
la iglesia, los niños para comerla, las mujeres para llevarla a casa y colocarla en el 
deposito de los productos, "porque dicen que las galletas garantizan una cosecha 
abundante para el proximo año" (Naughton 1983 23) Los que no han podido recibir 
q'ispma deben contar con una cosecha pobre Asi, la torre se ha convertido en un 
símbolo falico las q'tspmas simbolizan el semen viril y la semilla, que son arrojados 
a la tierra, la Madre Tierra Mas aun, solo los hombres pueden subir a la torre, y 
las mujeres se quedan abajo para recibir la semilla11 
En el departamento de Oruro, en la fiesta de los difuntos, se pide la interven-
ción del turi mallku en favor de los difuntos repicando las campanas y gritando 
hacia arriba los nombres de los muertos de la comunidad Las comidas rituales 
relacionadas con determinados ritos, por ejemplo, el rito para obtener lluvia, y 
fiestas comunitarias, como la que se realiza al final de la celebración de los difuntos 
o la de Carnaval, se realizan frecuentemente al pie de la torre o delante de la 
capilla 
La iglesia o la capilla, concebida como una fuerza protectora femenina, es a 
menudo el escenario de reuniones rituales allí los aymarás se dirigen al santo 
patrono para solicitar su protección contra las calamidades de la naturaleza, pedir 
un tiempo favorable y rogar por buenas cosechas De la capilla salen las procesiones 
cuya finalidad principal es que el santo consagre con su bendición a la comunidad y 
sus tierras 
Las posas de los atrios o de las plazas siguen todavía siendo consideradas como 
protectoras de la comunidad o del pueblo, como lo fueron los antiguos Samms Esto 
se deduce de la siguiente observación de Monast "Una procesion bien hecha, 
comporta la detención de la estatua en las cuatro esquinas de la plaza, delante de 
cada una de las pequeñas casillas de adobe que las gentes llaman 'altares' Durante 
una de mis visitas se procedía en Huayllamarca a demoler una de estas casillas Un 
viejo que ayudaba a los obreros con cierta reticencia vino a suplicarme. Padre mío, 
puede venir a bendecirlo Es un achachila muy antiguo, sabe" (1972 91) 
En la epoca del crecimiento de los cultivos y de la pre-cosecha, en las chacras 
se instalan cruces enramadas o adornadas con flores para simbolizar y fortalecer las 
plantas que están desarrollándose 
El Calvario del pueblo o de la comunidad sigue siendo el mai ka qullu de antes 
un espíritu protector especial Sobre este Calvario se encuentra a menudo una 
especie de altar de piedra blanca o de piedra pintada de blanco12 Los comuneros 
suben con cierta frecuencia a ese Calvario para presentar sobre el altar ofrendas al 
espíritu del lugar y a los achachüas de la comunidad y pedir su protección, 
particularmente contra las granizadas y las heladas 
El concepto de Calvario ha sido extendido por los aymarás a otros puntos de su 
espacio sagrado Asi, se llama Calvario el 'altar' de piedras que se construye en el 
centro de las chacras, después de la siembra, y sobre el cual se presentan ofrendas 
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durante el periodo de crecimiento de las plantas cultivadas, hasta la cosecha, para 
que los espíritus de los productos y la Pachamama protejan los cultivos La tumba 
común de los cementerios se llama, igualmente. Calvario, en algunas zonas, con 
motivo de la celebración de los difuntos, se sacan de allí un cierto numero de 
calaveras que, como en tiempos precolombinos, son objeto de veneración y agasajo 
Finalmente, el concepto de Calvario se ha extendido también al espacio ritual de los 
cerros los ya mencionados apachitas reciben, a veces, el nombre de Calvario Según 
Barstow, hablando de la zona de Carabuco (prov Camacho, La Paz), los picos altos 
de la cordillera en que habitan los Achachilas "son confundidos con el 'Calvario' 
católico en la cultura aymara" (1979 175) 
A veces, particularmente en situaciones de gran emergencia, por ejemplo durante 
una sequía duradera, los aymarás hacen procesiones con imagenes de santos a los 
cerros altos para que estos santos, al igual que los Achachilas, presten su colabora-
ción en combatir las calamidades y obtener tiempo favorable para la agricultura 
A modo de conclusión, con respecto a la cristianización del espacio, podemos 
decir que el actual paisaje aymara tiene, no cabe duda, un aspecto nítidamente 
cristiano Sin embargo, lo cristiano no ha substituido lo autoctono Mas bien, ha 
sido integrado a lo autoctono, ha sido 'autoctomzado' y ha llegado a formar parte 
de la propia vision y experiencia del paisaje de los aymarás 
5 2 El tiempo sagrado 
5 2 1 Divisiones del tiempo en la cultura aymara13 
Los aymarás, desde que se establecieron en el altiplano y se hicieron agricultores, 
han tenido sus propias divisiones del tiempo, directamente relacionadas con su 
ambiente y con sus actividades económicas 
Basándose en el año solar, dividieron el año en dos grandes periodos, a saber, un 
periodo que empieza con el solsticio de invierno (junio-julio) y que dura hasta el 
solsticio de verano (diciembre-enero), y un segundo periodo que comienza con el 
solsticio de verano y termina con el solsticio de invierno, momento que marca al 
mismo tiempo el fin del año solar y el comienzo de otro Los nombres de los meses 
junio-julio y diciembre-enero, que encontramos en las fuentes antiguas y modernas, 
documentan esta división14 
Una segunda division se basa en el ciclo climatológico Según hemos visto en la 
sección 12 2 2 , los aymarás han dividido el año en tres estaciones una seca, una 
lluviosa y una fría Conforme a esta división, han subdividido el año también según 
las actividades agrícolas, a saber, en una epoca de siembra, una epoca de crecimien-
to de los cultivos y una epoca de cosecha Finalmente, podemos hablar de una 
división religiosa-ntual del tiempo que se basa tanto en la division del tiempo según 
el clima como en la division según las actividades agrícolas 
5 2 2 'Calendario' autoctono y calendario cristiano15 
Uno de los aspectos de la evangelización del mundo aymara ha sido la presentación 
e imposición del calendario festivo cristiano "los conquistadores españoles esta-
blecieron su calendario cristiano-católico entre los aymarás del tiempo de la 
Colonia" (Soria 1955 131) Los aymarás aceptaron, aparentemente, este calendario 
Los autores que han escrito sobre este acontecimiento, lo interpretan de las 
siguientes maneras "Los aymarás se asociaron al culto festivo de los españoles" 
(Soria 1955 132), "adoptaron el [calendario] de la religion que se les impuso" 
(Harcourt & Harcourt 1959 24) Lewellen se expresa aun más enfaticamente cuando 
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escribe: "La organización de los días festivos, introducida después de la conquista, 
fue virtualmente el único aspecto del cristianismo que llegó a ser impregnado 
profundamente en la cultura aymara" (1977: 117-118). 
Sin embargo, esta asociación o adopción no se realizó abandonando sin más lo 
propio e integrándose totalmente a lo ajeno: no fue una simple aculturación, 
acompañada de una pérdida de identidad. Más bien, esta asociación fue posible 
porque los aymarás "hallaron en las festividades más importantes de los extranjeros, 
coincidencias excelentes con las conmemoraciones de su propio calendario" (Soria 
1955: 131). Ya en 1870 Forbes observaba que la semejanza entre las fiestas religiosas 
aymarás y las fiestas cristianas "facilitaba grandemente la introducción de la forma 
católico-romana de la liturgia cristiana entre los aymarás" (p. 232). De hecho, se 
presentó el caso de que "el ciclo festivo anual se hallaba en correspondencia con el 
agrícola" (Mariscotti 1978: 117). Gracias a estas coincidencias y a esta correspon-
dencia, los aymarás podían "acomodar sus fiestas nativas a las fiestas castellanas" 
(Jordá 1981: 175) o incorporarlas a ellas16. El resultado fue una "combinación de lo 
pre-hispánico y el catolicismo español del siglo XVI" (Hickman 1975: 84), pero de tal 
forma que lo autóctono mantenía inalterable su vigencia. 
Además, al adoptar el calendario cristiano, los aymarás no lo integraron a su 
cultura en su totalidad (salvo para sus nombres, que suelen escoger según los santos 
del día) sino que hicieron una selección. Comparando los calendarios litúrgicos 
aymarás que han confeccionado diferentes autores en base a sus estudios de la 
cultura aymara, se puede presentar el siguiente calendario general17. 
agosto 5 Nieves 
15 Asunción 
23 Santa Rosa 
24 San Bartolomé 
septiembre 8 Natividad 
14 Exaltación 
21 San Mateo 
24 Mercedes 
octubre 7 Rosario, San Marcos 
14 San Calixto 
18 San Lucas 
noviembre 1 Todos Santos 
2 Difuntos 
11 San Martín 
23 San Clemente 
30 San Andrés 
diciembre 4 Santa Bárbara 
8 Inmaculada Concepción 
25 Navidad 
1 Año Nuevo 
6 Reyes 
20 San Sebastián 
24 Nuestra Señora de La Paz 
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marzo 8 San Juan de Dios 
19 San José 
29 Encarnación 
abril 
mayo 3 Santa Cruz 
15 San Isidro 
junio 13 San Antonio 
24 San Juan 
29 San Pedro 
julio 16 Carmen 
25 Santiago 
Al observar este calendario, que por supuesto podría ser más detallado, podemos 
preguntarnos cuáles han sido los criterios de selección. Ya hemos señalado que el 
ciclo festivo anual se halla en correspondencia con el ciclo agrícola. Por eso, parece 
obvio buscar los criterios de selección en todo lo que está relacionado con la 
agricultura. Ahora bien, podemos afirmar que la selección está relacionada con los 
distintos ciclos que hemos considerado en los primeros capítulos, o sea, los ciclos 
astral, climatológico, productivo y ritual. 
5.2.2.1. El ciclo astral 
En la primera parte de nuestro estudio hemos visto que para los aymarás, la 
observación de las constelaciones tiene su importancia en la agricultura. Ahora 
bien, el ciclo astral ha sido, en parte, relacionado con los días festivos cristianos en 
función del pronóstico del tiempo y de la organización de las actividades agrícolas. 
Hemos encontrado algunos datos con respecto a la relación entre la salida de 
ciertas constelaciones y los días festivos cristianos en función del pronóstico de 
algunos fenómenos metereológicos. 
Ochoa dice que si la constelación krus wara wara (la Cruz del Sur) "desaparece 
antes o después de la fiesta de Ascención, las lluvias serán adelantadas o retrasadas 
respectivamente" (1975a: 9-10). 
Mamani anota que "las siete estrellas del quiu (las Pléyades) tienen que estar 
juntas como de costumbre al llegar a la festividad de San Antonio y Trinidad; si 
están separadas antes de la fiesta, indica un año de mucha lluvia... A veces estas 
dos fiestas se separan entre si varios días; en este caso, el año será lluvioso; caso 











Carter & Mamani dicen con respecto a la constelación cabeza wara wara que "si 
desaparece en San Andres (30 de noviembre), habrá heladas, si desaparece mas tarde, 
no habrá helada" (1982 99) 
Identica relación entre la salida de determinadas constelaciones y los días de 
fiesta cristianos se presenta al precisar las actividades agrícolas, especialmente en la 
siembra 
Vellard anota que "cuando la Cruz del Sur pasa debajo del horizonte antes de la 
fiesta de la Santa Cruz, el 3 de mayo, hay que adelantar la plantación de papas 
Cuando desaparece el día mismo de la fiesta, la siembra debe ser demorada hasta 
fines de octubre Cuando desaparece después de la fiesta, no puede efectuarse la 
plantación antes de la primera semana de noviembre" (1981 170)18 Mamam observa 
lo mismo con respecto a la Via Láctea "La Via Láctea o jawira tiene que nacer 
antes de la fiesta de la Cruz (3 de mayo) desde el infinito sudeste, y dar una vuelta 
al infinito noroeste para la fiesta del Carmen (16 de julio) Este periodo es la señal 
si se adelanta o se atrasa, indica adelantar o atrasar la siembra con relación a las 
fechas de costumbre" (1988 96) Y Carter & Mamam hablan también de las Pléyades 
en relación con esta misma fiesta y la siembra "Cuando la constelación conocida 
como qutu aparece antes del tres de mayo (fiesta de la Santa Cruz), se debe 
sembrar temprano, si aparece después del tres de mayo, hay que sembrar tarde" 
(1982 98) 
El aymara Ochoa indica la relación entre la estrella wan navra (Rigel Kent o 
Tollman) de la constelación del Centauro y la fiesta de Ascención "Los aymarás 
manifiestan que cuando desaparece antes de la fiesta de Ascención, significa que el 
año será adelantado, y por lo tanto las chacras tendrán que ser sembradas antes de 
su epoca normal para tener buenos resultados Asimismo, si Wan Navra desaparece 
despues de Ascención, se tiene que sembrar las chacras despues de su epoca" (1975a 
8-9) 
5 2 2 2 El ciclo climatológico 
Los aymarás tienen una larga experiencia con los diferentes fenómenos metereolo-
gicos y han elaborado toda una ciencia natural en relación con la observación de 
estos fenómenos Por eso, saben como ha de ser el clima del año para desarrollar 
normalmente sus actividades agrícolas y esperar una buena cosecha Hay momentos 
claves en el curso del año que son, en cuanto a sus características climatológicas, 
decisivos para la agricultura Se los tenia de alguna manera fijados pero parece que 
la introducción del calendario santoral ha servido para fijarlos mas claramente aun 
En segundo lugar, la manera en que se desarrolla el ciclo climatológico es deter-
minante para la fijación del momento en que se pueden realizar las actividades 
agrícolas También a este nivel los días de los santos y, mas concretamente, la 
situación climatológica en tales días, juegan un papel importante Y, en tercer lugar, 
la situación climatológica de determinados momentos del año siempre ha servido para 
pronosticar el resultado que tendrán las actividades agrícolas Nuevamente, se han 
tomado días de determinados santos para realizar este tipo de pronósticos 
5 2 2 2 1 Determinación de fenómenos climatológicos dentro del ciclo anual 
Al comienzo del nuevo ciclo agrícola, es decir, en la primera quincena de agosto, 
suele nevar en el altiplano, se esperan las nevadas especialmente "en los días 
anteriores o posteriores a la celebración de Nuestra Señora de las Nieves' (Loza 
1972 71) pero también alrededor de la fiesta de la Virgen de Asunta 
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En la segunda mitad del mismo mes ya no se espera temperaturas bajas ni 
nevadas pero sí las primeras lluvias: las lluvias de Santa Rosa de Lima y de San 
Bartolomé19. Después, durante la época de la siembra, se inicia en el altiplano un 
período bastante seco que debe terminar, a más tardar, a finales de noviembre. Este 
final de la época seca está fijado por la fiesta de San Andrés, el 30 de noviembre. 
Durante los meses de enero, febrero y marzo, es decir, durante la época de 
lluvias, la temperatura suele bajar y pueden caer granizadas y heladas, temidas por 
el campesino porque pueden dañar considerablemente las tiernas plantas que están 
desarrollándose. Particularmente las heladas de ciertos días son temidas: "Durante el 
año son temidas las heladas de Reyes, de San Sebastián, de jueves de compadres y 
de miércoles de ceniza" (Gallegos 1980: 138). Rigoberto Paredes anotó, ya a 
comienzos de siglo: "Las heladas del 24 de enero y 2 de febrero son las más 
temibles para el agricultor porque hacen estragos en sus sementeras" (1976[1920]: 
120). Lo mismo observó Mauricio Mamani: "La helada de enero es la más temida. 
Tiene una directa vinculación con las festividades de Nuestra Señora de La Paz, de 
Comadres y Compadres" (1988: 103). 
Al final de la época de la cosecha, se esperan nuevamente heladas y en este 
caso también se las señala con fiestas cristianas: "Los aymarás viejos aseguran que 
las dos peores heladas del año, aquellas en que se prepara el mejor chuño, son las 
de Pentecostés, 'que hace gemir de frío a las vicuñas', y la de San Juan, que hace 
estallar las piedras" (Vellard 1981: 169). 
5.2.2.2.2. Organización de actividades en base al clima 
La aparición de fenónemos metereológicos, particularmente de lluvias, es esencial 
para la organización de las actividades agrícolas. Si las lluvias se adelantan, debe 
adelantarse la siembra; si llegan en el momento en que normalmente se las espera, 
se puede sembrar a tiempo; si llegan más tarde, habrá que postergar la siembra. 
Para poder determinar si las lluvias llegan adelantadas, a tiempo o atrasadas, los 
aymarás se han acostumbrado a observar la situación climatológica en las fiestas de 
determinados santos. 
En primer lugar, observan lo que pasa durante la fiesta de los Reyes (6 de 
enero). Víctor Ochoa apuntó lo siguiente al respecto: "Si el día de la víspera 
resulta buen día, con lluvia, sin helada ni granizo, significa que la época de la 
chacra del año venidero será bueno y que los frutos serán seguros cuando se 
adelanta la siembra. Cuando el tiempo es favorable y cae la lluvia en el día de la 
fiesta, quiere decir que el año de la chacra no será adelantado ni retrasado; por eso 
conviene sembrar no muy antes ni después de la época. Pero si hace buen clima el 
día siguiente de la fiesta, es una buena señal para que el cultivo de los productos 
sea atrasado" (1976f: 3). Las mismas observaciones se hacen en la fiesta de San José 
(19 de marzo). 
A finales de junio, el momento de la llegada de los vientos es determinante para 
la fecha de la siembra. Aquí juega un papel importante la fiesta de San Pedro (29 
de junio): "Un indicador de primordial importancia para los agricultores es el día de 
San Pedro... Si la época de los vientos llegara antes de la fecha, el agricultor la 
interpretaría como una señal de adelantamiento de sus fechas de siembra. Los 
vientos del día 29 indican que la siembra normal programada es la apropiada, y si 
los vientos se retrasasen hasta el mes de julio, es señal de que las siembras deben 
también ser retrasadas" (Hatch 1983: 64). 
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5.2.2.2.3. Pronósticos 
Durante el mes de agosto, especialmente en los primeros días o en la primera 
quincena, el campesino trata de pronosticar cómo será el nuevo año agrícola 
haciendo toda una serie de observaciones de las cuales saca sus conclusiones. Una 
de estas observaciones se refiere al momento de la caída de nevadas en relación con 
la fiesta de la Asunción: "Mientras las nevadas sean más precoces, mejores serán los 
cultivos; antes del 15 de agosto, buenas cosechas; poco después del 15 de agosto, 
cosecha mediana; nieve tardía, cosechas pobres" (Vellard 1981: 170). 
Ya hemos indicado que la época seca del año debe terminar a finales de 
noviembre. Las lluvias que por entonces empiezan a caer aseguran una buena 
cosecha. Por eso, se pronostica el futuro de los sembrados en base a los fenómenos 
metereológicos de la fiesta de San Andrés. La Barre ya había observado: "Si el día 
de San Andrés es nubloso o lluvioso, el año será bueno; si claro y frío, malo" (1948: 
174). Y Hatch escribe: "La presencia de precipitación pluvial el día de San Andrés, 
29 de noviembre [sic!], predice no solamente una buena cosecha, sino que en 
realidad es considerada como pre-requisito para un exitoso año agrícola" (1983: 65). 
Las precipitaciones atmosféricas en la fiesta de San Juan de Dios (8 de marzo) 
presagian un año de abundantes lluvias20. Un buen indicador es, también, la fiesta 
de San José, el 19 de marzo: "El 19 de marzo, día de San José, es observado por los 
aymarás. Si este día amanece nublado o cae lluvia, será un año lluvioso; por el 
contrario, si el día amanece despejado, sin nubes, pronostica un año seco" (Gallegos 
1980: 138). 
Otro día importante en el mes de marzo es Encarnación (25 de marzo): "Si no 
llueve el día de la Encarnación, el año será muy seco" (Vellard 1981: 170). 
Finalmente, se predice también el año en base a observaciones que se hacen en 
la fiesta de San Juan (24 de junio): "Muy temprano en la mañana observan si las 
piedras están humedecidas de rocío, porque esto significa un buen año, y lo 
contrario un mal año. En la víspera de la fiesta los aymarás hacen fogatas... Si el 
día siguiente el humo queda cerca de la tierra, el año será bueno, pero si se 
dispersa en el aire, el año será malo" (La Barre 1948: 174). 
5.2.2.3. El ciclo productivo 
Hemos observado que el desarrollo del ciclo productivo depende del desarrollo del 
ciclo climatológico y que, por eso, la determinación de las fechas para empezar las 
diferentes actividades agrícolas, particularmente la de la siembra, es determinada por 
el clima. Sin embargo, los aymarás han ido fijando estas actividades por medio de 
las fiestas cristianas. Por supuesto, no hay uniformidad a este nivel y, además, hay 
muchas diferencias regionales e incluso locales. Sin embargo, podemos mostrar 
.algunos datos que nos enseñan que las fiestas de los santos o los momentos 
importantes del año litúrgico, marcan momentos del ciclo productivo. 
El aymara Ochoa dice al respecto, en términos generales: "Cabe recalcar que 
cada una de las variedades de los productos se siembra en días considerados buenos 
y si no en los días de fiesta reconocidos como el día de algún santo que tiene que 
ver con alguna variedad de los productos" (1976f: 5). 
Así, Buechler indica concretamente que en la zona de Compi (prov. Omasuyos, La 
Paz), "el año agrícola empieza después de Carmen con la siembra de habas y 
continúa con la siembra de quinua y oca alrededor de Santa Rosa" (1980: 40). Ya 
hemos dicho que la siembra de las papas abarca un período relativamente largo, y 
que las distintas variedades de este tubérculo son sembradas en diferentes momentos. 
Registramos las siguientes indicaciones con respecto a la siembra de papas y su 
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relación con fiestas de santos. Ochoa dice: "La siembra de la papa se realiza 
generalmente en las fiestas de San Mateo, San Calixto y San Clemente" (1976f: 5). 
Un aymara de Ancoraimes (prov. Omasuyos, La Paz) me dijo, cuando le presenté el 
texto de Ochoa: "La papa hay que sembrar entre el papa Calixto y el papa Cle-
mente". Los informantes de Vellard indicaron que "hay que comenzar las siembras el 
24 de septiembre, día de Nuestra Señora de la Merced, y terminarlas el día del 
Rosario, el 7 de octubre" (1981: 171). Según Loza, "la siembra de las papas amargas 
se efectúa entre el 7 el 18 de octubre, y el aymara dice entre San Marcos y San 
Lucas" (1972: 71), mientras que la siembra de las papas dulces se realiza entre San 
Martín y San Andrés21. Mauricio Mamani indica que "la festividad de San Andrés 
señala el fin definitivo de la actividad de la siembra" (1988: 101). 
Una referencia a los momentos de la roturación y de la cosecha en la zona 
aymara del Perú la encontramos en una fuente antigua. En una carta del jesuíta 
Diego Martínez, del Γ de agosto de 1578, leemos: "Otra dificultad ay: que es 
menester tener la Compañía subjetos para poder confesar el pueblo dentro de tres 
meses que son desde Henero hasta demediada Quaresma; y la razón es porque desde 
mediada Quaresma hasta Pascua de Resurrección labran todos sus chácaras, hombres 
y mugeres, sin quedar nadie que pueda trabajar, y desde Pascua de Resurrección 
hasta el Espíritu Santo, cojen sus comidas" (1958: 362-363). 
En muchas zonas se inaugura la cosecha de papas en la fiesta de la Candelaria. 
Así dicen, por ejemplo Carter & Mamani en su obra sobre Irpa Chico (prov. Ingavi, 
La Paz): "Sólo después de la ceremonia de la Candelaria les dio permiso Serapio a 
los Mauca y a sus vecinos para que comenzaran a sacar papas..." (1982: 103). Parece 
que antes "la cosecha en sí estaba prohibida hasta después del miércoles de ceniza" 
(Carter & Mamani 1982: 104). Buechler dice que en la región de Compi (prov. 
Omasuyos, La Paz): "la cosecha empieza justamente después de Pascua hasta más o 
menos el día de la Santa Cruz" (1980: 40). En otras zonas, la cosecha puede durar 
hasta Pentecostés o Corpus. 
5.2.2.4. El ciclo ritual 
La incorporación de celebraciones relacionadas con el ciclo ritual agrícola en el 
ciclo litúrgico cristiano ha sorprendido a los investigadores más que las incor-
poraciones o empréstitos que hemos mencionado arriba. Esta incorporación fue 
posible, según ya indicó Forbes en 1870, "porque los indios sentían que no había 
mucha revolución en el orden de las cosas, mientras podían guardar todavía sus 
'fiestas', que, aunque en algo alteradas como hoy en día, más eran cambiadas por 
nombres que en realidad, y que probablemente mantengan todavía mucho del carácter 
que tenían antes de la conquista española" (1870: 233). Aún más, como veremos 
luego, varias fiestas cristianas han sido 're-interpretadas' en base a aquellas que los 
aymarás celebran tradicionalmente en más o menos las mismas fechas. 
Ya que analizaremos detenidamente la aymarización de las fiestas cristianas en la 
sección siguiente, presentaremos aquí solamente una lista de los ritos agrícolas, 
indicando cuáles han sido relacionados con fiestas cristianas: 
ritos de la roturación 
ritos de agosto 5 Virgen de Copacabana 
15 Virgen de Asunción 
ritos de la siembra 
celebración de los difuntos 2 de noviembre: Conmemoración 
de Todos los Difuntos 
la qhachwa en varias fiestas cristianas 
159 
el tinku en vanas fiestas cristianas 
ritos de fines de noviembre 30 San Andres 
ritos de la lluvia 
ritos de protección de las chacras 
ritos contra la lluvia 
ritos de la pre-cosecha 2 de febrero Candelaria 
Carnaval 
ritos de la cosecha 3 de mayo Santa Cruz 
Pentecostés 
Corpus Christi 
ritos de la preparación del ch'uñu Corpus Christi 
5 3 La substitución de los ritos autóctonos y la aymanzación de las fiestas 
cristianas 
5 3 1 La substitución de los ritos autóctonos 
5 3 11 Principio general 
Los evangelizadores y doctrineros de la epoca colonial estimaban necesario hacer 
olvidar en su totalidad las religiones autóctonas del continente americano para que 
los indígenas pudieran ser verdaderos cristianos teman que abjurar la religion que 
habían 'profesado' y practicado hasta su conversion Asi tenemos, junto a la 
cristianización del espacio y del tiempo, un tercer campo de cristianización, el de 
las costumbres religiosas o de las manifestaciones rituales de la religion autoctona 
En el Proemio del Confesionario del Tercer Concilio de Lima, de 1582-1583, las 
autoridades eclesiásticas del Virreinato del Peru, formularon esta preocupación de la 
siguiente manera 
Para assentar la doctrina del Euangelio en qualquiera nación donde se 
predica de nueuo, del todo es necesario quitar los errores contrarios que los 
infieles tienen Por que no ay gente tan barbara que no tenga algún genero 
de superstición, y sus opiniones acerca de las cosas de Dios y de las animas 
humanas y déla otra vida Y en estas prouincias del Piru es cosa de 
admiración ver la muchedumbre y variedad de supersticiones y cenmomas y 
ritos y agüeros y sacrificios y fiestas que teman todos estos Indios, y quan 
persuadidos y assentados les tema el Demonio sus disparates y errores Y 
mientras no les desengañaren de sus errores los que doctrinan, por demás 
pensar que ayan de recibir la fe estos Indios, aunque mas les repitan y 
hagan repetir la doctrina cristiana como sena en balde y sin fructo sembrar 
en vn matorral espeso sin desmontalle primero y rompelle muy bien (Tercer 
Concilio 1985c 199-200) 
Este texto, que expresa acertadamente la convicción general de la epoca, deja en 
claro que la Iglesia consideraba la religión autóctona en su totalidad y en todos sus 
elementos como un error, un 'disparate' o un engaño, causado por el Demonio No 
había ninguna posibilidad de apreciar o valorar esa religion Por eso, era tarea y 
obligación sagrada de la Iglesia 'desengañar' a los indígenas, y esto implicaba, entre 
otras cosas, convencerles de que sus ritos no teman valor, ningún sentido y efecto 
verdadero, y que por eso teman que dejar de practicarlos 
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5.3.1.2. La introducción de la practica religiosa cristiana 
Los documentos de los Concilios Limenses de la segunda mitad del siglo XVI, nos 
ofrecen una buena imagen de la preocupación de la Iglesia por cambiar las cos-
tumbres religiosas indígenas e introducir en el mundo andino la practica cristiana. 
Empezando por lo ultimo, nos llama la atención que las autoridades eclesiásticas 
ordenaron a los encargados de la pastoral enseñar a los indígenas la visita diaria a 
la iglesia. La Constitución 89 de las Pro indorum eí eorum sacerdotum Constitu-
ciones del Segundo Concilio Límense, de 1567-1568, reza así: 
Indos sibi commisses multum admoneant sacerdotes ut singulis diebus mane et 
ante quam quidquan labons mcipiant, ad ecclesiam ventant, ut ibi flexis 
gembus, corde in Deum elevato, ei pro susceptis benéficas grattas agant, et 
peccatorum humiltter vemam implorent, et cuneta sibi ad ammae corponsque 
salutem necessaria, per Dei misencordiam sanctorumque suffragio deposcant 
(1951b: 200). 
En días fijos de la semana se tenia que enseñar la doctrina cristiana, según 
indicaron las mismas Constituciones: 
Faciei praeterea sacerdos, ut singulis septimanis bis, in festa aliquo die, si is 
ocurrent, et feria sexta, aut si nullum fuent, in quarta et sexta feria, ad 
ecclesiam conventant ipso mane et ubi sacerdos praesens fuent, ipse per se, 
ubi vero absens, ad id sufficienter instructus iuvenis, doctnnam doceat; ipsa 
finita, quam cito dimittat populum, ut eat ad propios labores (Segundo 
Concilio 1951b: 200, Constitución 89). 
De gran importancia se consideraba la observancia de la celebración de los 
domingos y de determinadas fiestas. Ya el obispo Hierónimo de Loayza, de Lima, 
determinó en su 'Instrucción' de 1545: Otrosí cuanto a las fiestas que han de 
guardar, declaramos: que por agora guarden las siguientes: todos los domingos del 
año y días de la Natividad de Nuestro Señor e Circuncisión, Epifanía, Resurrección, 
Ascensión, Pascua de Espíritu Santo, el Día de Corpus Christi, la Natividad de 
Nuestra Señora, Anunciación, Purificación, Asuncion y la fiesta de los Apóstoles San 
Pedro y San Pablo" (1952: 145). El número de fiestas que tenían que guardar los 
españoles era mucho más grande22 y el Tercer Concilio Límense, de 1582-1583, 
permitió a los indígenas celebrar también ellos esas fiestas: 
Si quieren empero algunos de los yndios guardar otros dias de fiesta de los 
que nosotros guardamos, y no trabajar ni hazer obra servil, tengan libertad 
para hazerlo conforme a su devoción y no sean compelidos por persona 
alguna a trabajar en los tales dias de fiestas que ellos quieren guardar 
(Tercer Concilio 1951a: 366; cuarta acción, cap. 9). 
Las fiestas eran realzadas, en primer lugar, por una predicación solemne sobre el 
misterio que se celebraba: 
Ordinai ergo et mandat sancta Synodus, ut in praecipuis anni celebntatibus, 
in quibus mystenum alicuius articuli fidei celebrandum proponitur, aut ¡n 
Resurrectionis saltern paschate, et in Natmtatis Domini, et Corporis Christi 
festis. sacerdotes indorum qui praesentes esse in omnibus populis non 
possunt, eos qui commode et ex propinquionbus locis, curachae praecipue 
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populorwn, convenire passini, congregare faciant in propnam parochiam, et 
ibidem coadúnalos doceat articulum ilio die propositum, ita distincte et 
aperte explanando, ut omnes passini sufficienter intelligere et fideliter 
credere quae Ulis proponuntur, et postquam ista perfecerint, aliquos illorum 
singillatim, et curachas praecipue, interrogent dicta omnia, ut videat an 
intellexerint necne (Segundo Concilio 1951b [1568]: 202; Constitución 92). 
Curiosamente, los Padres del Segundo Concilio, añaden a este artículo, que no 
todos los indígenas están obligados a presenciar estas predicaciones: 
[..] convenire non cogantur indi, nisi qui ab ea (ecclesia) per leucam paulo 
plus minusve, distare contigerit (ib.). 
La procesión era el segundo momento de realce de las fiestas, una costumbre que 
se ha hecho sumamente popular en los Andes y que se practica hasta el día de hoy 
en todas partes: 
Las processiones antes de missa mayor se pueden hazer en los días de 
Navidad y Resurrección y Spiritu sancto; y en todas las otras fiestas del 
salvador, y en las quatro más solemnes de la Madre de Dios, que son asump-
cion, anunciación, natividad y purificación, item en las fiestas de los 
Apostóles y en el día de todos los sanctos (Tercer Concilio 1951a [1585]: 367; 
cuarta acción, cap. 11). 
Finalmente, un tercer momento importante de las fiestas era la denuncia pública 
de la persistencia de prácticas religiosas no cristianas y la abjuración de las mismas: 
Valens ergo sancta Synodus ista falsorum Deorum templa el demque 
pestiferum diaboli cultum, de christianorum finibus procul peilere, distncte 
praeciptt omnibus sacerdotibus indorum, ut tribus diebus festivis m ecclesia 
publice et coram testibus et notario, tam curachas ipsos quam reliquam 
plebem, serio multum admoneant, ut sponte et libere idolorum suorum templa 
sive dirupta siva non dirupta sint, manifesta faciant, et idola tarn quae 
publice quam quae occulte habent; quibus detectis, quam primum fierit 
poterit, funditus evertentes locum, ¡dola, aediculas sacrificiorum, et reliqua 
quae fidelibus passent offendiculum esse, solo universa adaequabunt, Uli qui 
damnatwnis loca tanto tempore coluere; si vero post praedictas admonitiones 
christianorum quispiam ad illa sua sacrificio detulerit, seu illis ahquid 
obtulerit, seu m eius domo aut haereditate aut penes se idolum repertum 
fuerit, si crimen denique aliquod contra dicta commiserit, sacerdos qui eorum 
curam habet, si an episcopo sibi commissum fuerit, diligenti facta disquisi-
tione, huiuscemodi sacnlegum severe secundum commissi criminis qualitatem, 
pro prima vice castiget si plebeius Ule fuerit, et pro secunda ad diocesanum 
cum processu remittat, ut pro qualitate delicti gravius puniri facial (Segundo 
Concilio 1951b [1568]: 205-296; Constitución 98). 
Aparte las fiestas indicadas, cada pueblo y cada comunidad indígena celebraba (y 
celebra) también la fiesta de su santo o santa patronos. Los indígenas, paulatina-
mente, han ido otorgando mucha importancia a estas fiestas, que normalmente son 
realzadas con una solemne procesión. 
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5.3.1.3. La erradicación de los ritos agrícolas 
La practica de los ritos agrícolas entre los indígenas ha, sin duda, confundido los 
esquemas de los evangelizadores, doctrineros y curas de los primeros tiempos de la 
Colonia. Parece que ellos, probablemente formados en medios urbanos, no teman 
mucha sensibilidad por las experiencias religiosas propias de la gente del campo. Sea 
cual fuere el caso, no veían otra solución que erradicar totalmente este tipo de 
ritos. El Segundo Concilio Límense, de 1567-1568, fue tajante y radical al respecto: 
In diverts anni temporibus soient a multis indis quamplurima superstitiosa 
fieri, dum serunt, et sat metunt, pluviae tempore et gelu, his temporibus et 
necesitatibus, sacnficia fiebant. Sancta ergo Synodus praecipit sacerdotibus 
ubique locorum ínter indios habitantibus, eos docere omne datum optimun et 
donum perfectum, a Deo non aliunde esse, ipse solus est pro talibus assidue 
exorandus; illa ergo quae olim, et forte hodie usque ignoranter ab aliquibus 
ftunt, m honorem diaboli, deben abusu salubnter commutato [...] Admoneant 
praeterea eorum sacerdotes trina admonitione, m transgressores posthac 
vmdicandum quod contra egennt, secundum commissi criminis qualitarem et 
personae condttwnem, luxta diocesani decretum, ad quem huiusmodi delicia 
referenda sunt, ut an ipso vel ab eo cui ipse commisent pumantur (Segundo 
Concilio 1951b: 209; Constitución 104)23. 
Parece que algunos ritos suscitaron una preocupación especial entre los represen-
tantes de la Iglesia, concretamente los de la celebración de los difuntos, los de la 
lluvia y los de la cosecha. El Segundo Concilio Límense adopto una clara posición en 
cuanto a las costumbres indígenas en su celebración de los difuntos 
Consuevit Ecclesia ab antiquo tam tempo/e commemorationem agere defuncto-
rum fidehum, post omnium sanctorum festum, in qua offerunt Christi fidèles 
ellemosynas, panem, vinum et alia huiusmodi, secundum regioni't cuiusque 
consuetud mem; indi ergo, ad instar hispanorum, offerunt et ipsi suas 
oblationes, existimantes forte nonmlli, defunctorum animas appositos cibos et 
potum consumere, unde quod offerunt est quid coctum vel assum, vel alio 
modo conditum, et ld denique quod defuncti palatum magis alhciebat dum 
viveret. Haec et simula prohibet sancta Synodus fieri, unde praecipit cunctis 
sacerdotibus curam praedictorum habentibus, errorem praedictum dedoceie, 
ammasque defunctorum corporali cibo nonegere (Segundo Concilio 1951b: 210; 
Constitución 106)24. 
Vale la pena mencionar aquí que lo expuesto en esta Constitución se había 
conocido también en la primitiva Iglesia y aun en la Iglesia medieval. Este elemento 
había sido integrado en las costumbres de la Iglesia debido a su contacto con la 
cultura romana. En el Imperio Romano, el mes de febrero era el mes de los difuntos; 
entre los días 13 y 22 se celebraban los llamados parentalia, los sacrificios fúnebres 
para los parientes difuntos. Era como la celebración del aniversario de todos los 
difuntos de una familia. El día 22 de febrero se reunían todos los familiares 
alrededor de la tumba de los difuntos para realizar un banquete funebre. "Ponían 
sobre la mesa los alimentos como oblación hecha al difunto, pues creían que su 
sombra estaba presente, y hasta le disponían un puesto de honor en una cathedia, 
que era una silla vacía. A la hora misteriosa de la tarde - pues la comida se tenia 
siempre por la tarde - lo llamaban por su nombre y le invitaban a tomar parte en 
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su sacrificio y mantener con ellos, por la comida y bebida, una comunión de mesa y 
oblación" (van der Meer 1965: 636). 
Los ciudadanos que se convirtieron al cristianismo seguían, al comienzo, 
practicando estos parentalia, y la Iglesia no lo prohibió. Sin embargo, ya desde el 
siglo II, el sacrificio por las sombras fue substituido por la Eucaristía, en sufragio 
de los difuntos y la alimentación de la sombra por una dádiva de comida a los 
pobres. 
La situación cambió considerablemente cuando gracias al famoso edicto de 
tolerancia del emperador Constantino, de 313, grandes masas de gente sencilla 
empezaron a entrar en la Iglesia. Fuertemente aferradas a sus costumbres ances-
trales, seguían practicándolas, también una vez convertidas al cristianismo. Y una de 
estas costumbres era precisamente la celebración de los parentalia, el 22 de febrero. 
En el curso del siglo IV, la práctica de esta costumbre tomó cada vez más formas 
excesivas, caracterizándose la fiesta de los difuntos por grandes borracheras y 
disoluciones. Pero, poco a poco, se escucharon voces de protesta contra estas 
prácticas y fue Ambrosio, Arzobispo de Milán, el primero en prohibir claramente las 
comidas funerarias, seguido pronto por algunos otros obispos del norte de Italia. En 
el norte de Africa, donde la costumbre estaba más arraigada que en cualquiera otra 
parte, Agustín de Hipona adoptó una posición más moderada. En una carta al obispo 
Aurelio de Cártago, el año 392, "propone que se permita tener comidas y bebidas 
sobre las tumbas, a condición que se hagan con moderación y se las mire como 
limosna para los pobres que acuden allí espontáneamente o sean expresamente 
invitados" (van der Meer 1965: 657)25. 
A pesar de los esfuerzos de muchos obispos por hacer olvidar las costumbres no 
cristianas, en cuanto al culto de los muertos y de hacer entender a los feligreses 
que sólo se puede ayudar a las almas por medio de la Eucaristía de los difuntos, de 
la oración y de las buenas obras, particularmente de la limosna para los pobres, 
muchos cristianos seguían llevando comidas a los sepulcros en el tradicional 22 de 
febrero. "De una prohibición del segundo concilio de Tours resulta que en el año 567 
había todavía cristianos que, en la fiesta de la Cátedra de San Pedro, tomaban 
después de la misa la comida que se había puesto sobre la tumba de los difuntos. 
Sólo que no lo hacían públicamente, sino en secreto" (van der Meer 1965: 669). 
No sé si los Padres del Segundo Concilio Límense conocían .esta historia de los 
parentalia y, específicamente, la costumbre antigua de colocar comidas en los 
sepulcros y la creencia que los vivos pueden alimentar a los difuntos, pero en el 
siglo XVIII, las conocía el cronista agustino Antonio de la Calancha: "A sus difuntos 
aún después de bautizados les ofrecían, o cada año, o cada mes cántaros de chicha 
i comidas, cantándoles tonadas lamentosas, i así son tan puntuales en azer el todos 
Santos en el día de la conmemoración de los fieles difuntos. I muchos creían que 
los difuntos andavan solitarios i vagos por este mundo, padeciendo anbre, sed, frío, 
calor i cansancios, i que esas son las fantasmas que andan pidiendo socorro a sus 
parientes i familias. Este engaño repreende a los Gentiles de Europa, Asia i Africa 
mi Padre San Agustín, en el sermón 15 de los Santos, admirándose que onbres 
discursivos ofrenden comidas en las sepulturas, como que las animas fuera de sus 
cuerpos, puedan apetecer materiales comidas. Error bárbaro, i perniciosa locura" 
(1976[1638]: 855). La misma observación hace, otra vez, en la siguiente página de su 
obra: "I así el día de los finados ofrecen con gran gusto sobre sus sepulturas 
comidas, creyendo que las comen en la otra vida, error que a los Latinos i 
Españoles repreende San Agustín (Sermo 15, De Sanctis)" (1976 [1638]: 856)26. 
Curiosamente, el mismo Segundo Concilio Límense reaccionó también contra 
ciertas costumbres de los españoles en relación con el culto de los muertos. En las 
'Constituciones para los Españoles', encontramos las siguientes declaraciones: 
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Firma sanctione mandamus, ne deinceps intra ecclesiam, aul etiam in 
coemeterio, comessationes, etiam dewtionis aut voti causa, fiant (Segundo 
Concilio 1951a [1568]: 118; Cap. 36). 
Praecipit haec sancta Synodus, ne deinceps intra septa ecclesiarum aut in 
coemeterio, theatrici mimi et lusorii ad repraesentationes omnino admittantur 
(Segundo Concilio 1951a [1568]: 120; Cap. 42). 
No podemos decir si aquí se trata de costumbres que en aquella época eran 
practicadas es España o si los residentes españoles en el Perú habían adoptado 
ciertas costumbres indígenas27. 
Ya hemos observado en otra parte de esta obra, que el ritual para obtener la 
lluvia ha sido lo que más ha sorprendido a los que han conocido las prácticas 
religiosas aymarás. Ya los evangelizadores de la época colonial trataron de erradicar 
estos ritos y reemplazarlos por ritos cristianos, y más concretamente por procesiones 
con una imagen de la Virgen María. Los agustinos altoperuanos, que se habían 
encargado en el año de 1589 del santuario de la Virgen de Copacabana, trataban de 
convencer a los campesinos que se podía esperar más de unas oraciones devotas 
dirigidas a la Virgen que de los ritos ancestrales. Leemos en la Crónica de Calancha: 
"En Copacabana ha desterrado la Virgen estas hechicerías, que como los indios las 
hacen para aplacar al aire y al cielo, como ellos dicen, ven sus indios que puede 
más un lágrima que le lloran y un ruego que le hacen que todos los embelecos de 
los hechiceros ni la fuerza de las supersticiones" (1972[1638]: 566). Una procesión 
con la imagen de la Virgen se comprobó como el medio más eficaz para obtener 
lluvia. El agustino Ramos relata en su obra de 1621 lo que sucedió durante una 
sequía en la provincia de Chucuito: 
Habiendo sembrado todos los indios sus sementeras en toda la Provincia de 
Chucuito, estando ya las mieses altas falto el agua, viendo la Provincia como 
se les secaba las papas, ocas, quinua y las demás legumbres que usan por 
mantenimiento, se convocaron todos los pueblos, y juntos con sus sacerdotes 
acudieron al Santuario de la Virgen de Copacabana, pidiendo al Padre Prior, 
y a los Religiosos por peticiones firmadas de los más principales, que sacasen 
la Santa Imagen de su tabernáculo, la llevasen en procesión por el cemente-
rio28, después de muchos dares y tomares, que tuvieron los Sacerdotes de 
toda la Provincia y los seculares de ella, se resolvió el convento de acudir al 
gusto común y justa petición de todos. Puesta la Soberana Señora en sus 
andas, adornadas de muchas joyas y encendidas muchas hachas, y cirios, 
acabada la Misa y sermón, se comenzó la procesión, y habiendo dado la 
vuelta al cementerio en llegando la Santa Imagen al lugar donde está una 
puerta, por la cual se descubre la laguna, empezó a soplar un viento tan 
vehemente, que parecía a toda la multitud que allí iba, que se quería llevar 
las paredes, pero no oían más del ruido por lo alto, ni sintieron más de un 
viento céfiro, manso y suave, que a todos alegraba, y consolaba, sucedió que 
estando el cielo sesgo, claro y sin rastro de haber una nube que se pudiese 
divisar, ya que la Santa Imagen entraba en su Iglesia empezó a caer una 
agua mansa, sin ruido ni tempestad, de suerte que todos se mojaban, ni una 
gota si quiera cayó en las andas de aquesta Soberana Señora, esta agua 
ablandó de tal suerte la tierra que de nuevo volvieron a sembrar en toda la 
Provincia, y fue aquel año el más fértil que se ha visto (1976: 178)29. 
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Calancha, el primer cronista agustino oficial, presenta en su obra de 1638, un 
caso semejante, que ocurrió en Pucarani, en el año de 1595:30 
Padecía toda aquella tierra grandes daños por una gran seca i falta de agua, 
siendo el no llover causa de tener toda la Provincia anbre, concojas i 
enfermedad; acudieron los indios de Pucarani a nuestros religiosos, pidiendo 
que se iziese una rogativa a la Virgen, i se ordenase una procesión, para que 
se doliese su Señora de su necesidad; alegavan quejas amorosas, diciendo, que 
¿cómo teniéndola por dueño i por anparo, i aziende maravillas en los que la 
venían a buscar, no les socorría a ellos, que siendo sus esclavos sienpre la 
acudían a servir? Luego se dispuso la procesión, i así como sacaron la 
bendita imagen, andando a una ermita de santa Bárbara31, fue tanto lo que 
llovió, que dejó bañada la tierra por muchos meses, trayendo consigo el agua 
tanta fecundidad, que se conoció en el milagro la presteça de la Virgen 
santísima en favorecer a sus Indios, i en darles gruesas cosechas de sus 
comidas, con que dobló los favores, i concedió más de lo que pedían, 
adelantándose a lo que deseavan (1978: 1999-2000). 
Este tipo de procesiones ha seguido existiendo y, a veces, se han integrado 
elementos autóctonos en ellas, como por ejemplo la participación de niños desnudos. 
Así, Nusser informa en un artículo de 1882: "Una gran calamidad amenaza al país, 
cuando la época de lluvias que debe empezar a finales de noviembre, se atrasa. En 
las ciudades grandes procesiones claman por la gracia del cielo y los indios 
organizan rogativas nocturnas con resplandor de antorchas, durante las cuales sus 
hijos tienen que recitar desnudos las letanías" (1882: 92). 
Un notable caso de procesión recogió Girault en 1956: 
En la región de Corque, al comienzo de diciembre, las lluvias estaban 
netamente retrasadas, lo que inquietaba a los campesinos que habían plantado 
sus papas y otras semillas un mes antes. Los responsables de diversas 
comunidades se dirigieron al pueblo de Corque para hablar con un sacerdote 
católico, un oblato canadiense. Su solicitud era la siguiente: "Tatay, tienes 
que hacer salir a la Virgen de la iglesia y acompañarla con nosotros en el 
campo, donde ella encontrará a su 'sobrina' que llegará de Toledo. Hace 
falta, porque no llueve todavía". No admitiendo este modo de emplear la 
Virgen, el sacerdote se opuso formalmente a hacerla salir para su paseo en 
el campo. Ante la insistencia de los indios, consintió en exponerla en la 
plaza del pueblo. Luego, logró de sus feligreses que hiciesen con él oraciones 
alrededor de esta Virgen. El decía sus oraciones con aplicación, esperando 
que los indios hiciesen lo mismo: resultado, muy poco entusiasmo y una 
algazara confusa. Llegada la noche, decepcionado por esta falta de devoción, 
hizo entrar de nuevo a la Virgen en la iglesia, consciente de haber cumplido 
su deber. Al día siguiente, estuvo bastante estupefacto, cuando vio llegar una 
procesión indígena llevando una camilla en que se encontraba la famosa 
'sobrina', otra Virgen. Los indios obtuvieron permiso de hacer entrar a la 
'sobrina' en la iglesia y de dejarla frente a la otra Virgen; luego salieron, 
dejando las dos 'sobrinas' toda la noche. En la mañana, los peregrinos 
volvieron a recoger la suya y, siempre en procesión, regresaron (1988: 74). 
Ya que los agustinos han administrado la parroquia de Toledo durante dos 
siglos, de 1559 a 1759, puede ser que ellos hayan introducido, también aquí, la 
procesión con la Virgen para conseguir lluvia. Durante una visita a Carabuco (prov. 
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Camacho, La Paz), hace algunos años, fui informado por un campesino aymara que 
en caso de sequía prolongada, los campesinos de varias comunidades acuden al cerro 
Jiyata, un cerro sagrado que queda a unos pocos kilómetros al norte del mencionado 
pueblo, llevando las imágenes de sus capillas. En la cumbre del cerro se realiza el 
encuentro de imágenes y comuneros alrededor de un pequeño pozo que se encuentra 
al centro de lo que parece ser una antigua fortaleza y que, según mi interlocutor 
con quien visité ese lugar, nunca se seca32. 
Los ritos de la cosecha causaban también inquietud, particularmente porque la 
Iglesia se daba cuenta de que el momento de su realización coincidía con la 
celebración de la fiesta de Corpus Christi. Esta preocupación se constata en la 
siguiente determinación del Segundo Concilio Límense: 
Aliquas sollemnitates et festa quae intra annum in honorem Redemptoris 
nostri et aliorum sanctorum a fidelibus celebrantur, et praecipue sollem-
nitatem Corporis Christi, hi noviter conversi et celebrare contendunt; sed 
nonnulli eorum daemonis suasu, sub praetextu quod nostra celebrant, et 
¡ingentes Christi corpus el sonetos nobiscum honorare, sua idolo coluerunt; 
quaproper Sancta Synodus hortatur omnes sacerdotes eorum curam gerentes, 
et monitos esse vult, prudenter et callide dieta omnia intelligere et perscru-
lari, ne similibus illusionibus contingat, sacratissima orthodoxorum festa, ab 
his in quorum animas diabolus adhuc residet, irrideri, maxime in festa 
corporis Christi, quando iuxta consuetudinem festi, imagenes fidèles in 
lecticis deferunt, ne intra sanctorum imagenes et in lecticis, quis eorum sua 
idolo abscondat, ut aliquando contingit, et si, quod absit, aliquem hoc crimen 
commisisse deprehenderint, accepta iuridica informatione ad praelatum, vel in 
eius absentia ad suum vicarium generalem, cum ea vinctus remittatur, ut eum 
iuxta delieti qualitatem puniat, ut sit aliis exemple (Segundo Concilio 1951b 
[1568]: 293-294; Constitución 95). 
Algunos autores coloniales han señalado esta coincidencia. Así, dice Bertonio en 
su vocabulario, al hablar del mes de junio: "Mes en que hacen fiesta por la cosecha, 
y es aquí por Corpus Xristi" (1612, I: 314). Y Ramos Gavilán, aunque no menciona 
expresamente la cosecha, hace igualmente referencia a la simultaneidad entre los 
ritos autóctonos y la celebración de Corpus: "Acaeció que el mismo día que la 
Iglesia celebra la fiesta del cuerpo de Cristo Nuestro Señor, ocurriese otra que los 
Naturales tenían por solemne, conforme a los ritos de su Gentilidad" (1976[1621]: 
34). 
La Iglesia, al prohibir la realización de los ritos autóctonos celebrados con 
motivo de la nueva producción, aparentemente ha tratado de cristianizar los 
sentimientos de agradecimiento por los productos de la tierra introduciendo al 
mundo aymara, también, la bendición de los frutos. Los datos que hemos encontrado 
al respecto en las fuentes no son muchos pero, de todos modos, pueden darnos una 
idea de este intento de cristianización de un rito agrícola. 
En fuentes de la época colonial hemos encontrado apenas una referencia, a 
saber, en la obra de Ramos Gavilán, sobre la Virgen de Copacabana: "En confir-
mación de esto que voy diciendo, quiero poner lo que vi por el mes de mayo de 
1618, que del pueblo de Pomata, doctrina de los padres del glorioso santo Domingo, 
vino una india vieja a que le dijesen una misa a Nuestra Señora, en esta su santa 
casa en hacimiento de gracias, por la buena cosecha que le había dado Dios, por 
intercesión de la Virgen madre, a la cual se había encomendado, señales manifiestas 
de que ya conocen la verdad, y el error en que habían estado sus antepasados" 
(1976[1621: 80). 
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No sabemos con exactitud cuándo y en qué forma la Iglesia inició la costumbre 
de la bendición de los frutos en el mundo aymara, como tampoco cuál ha sido la 
acogida de esta costumbre por parte de los campesinos. Los datos de que disponemos 
nos dan diferentes impresiones. 
Estos datos nos enseñan que efectivamente los ministros de la Iglesia han 
tratado de introducir esta práctica de la bendición de los productos. Así dice el 
sacerdote católico aymara Domingo Llanque: "El servicio de la Iglesia hasta hoy 
había sido aconsejar a los feligreses campesinos para que traigan sus productos 
agrícolas para ser bendecidos con la aspersión del agua bendita en la Iglesia 
parroquial" (1972: 253). Y los mismos campesinos han aceptado esta práctica hasta 
tal punto que en algunas zonas se ha llegado a dar cierta solemnidad a esa 
bendición, como se puede deducir del siguiente texto de Vellard: "El aporte cristiano 
se presenta de nuevo en la ofrenda que se hace en la iglesia, al cura de la 
parroquia, de las primicias de la cosecha. Después de la misa, los jefes de la 
comunidad se presentan frente al altar, llevando en mantos las primeras papas, las 
primeras espigas de quinua, de cebada y de otros frutos de la tierra. El cura las 
bendice y envía un puñado de cada especie a las esposas de los dignatarios, gesto 
simbólico que une la mujer a la fecundidad de los campos" (1981: 169-170). Incluso 
los catequistas, ministros católicos locales sin ordenación, realizan a veces una 
ceremonia en relación con la nueva producción. Así dice Barstow de la zona de 
Carabuco (prov. Camacho, La Paz): "En Carabuco, en la época de la cosecha, 
mujeres de las estancias llevan papas a la capilla de la comunidad, para que sean 
'bendecidos' en una ceremonia de oración, dirigida por los clérigos locales" (1979: 
210). Idéntica costumbre he podido observar personalmente en varias comunidades de 
los Yungas de La Paz. 
Sin embargo, la aceptación de esta práctica no ha sido general. Así dice 
Bandelier, en su obra de 1910: "En la Isla [del Sol], parece haber mayor indiferencia 
que en tierra firma hacia algunas prácticas de la Iglesia, como, por ejemplo, les 
importa muy poco la bendición de las cosechas" (1914: 201-202). Esto se debía, 
probablemente, a que "este acto de ninguna manera suple la celebración familiar de 
los aymarás y es un rito casi imperceptible en su contenido religioso para los 
campesinos aymarás", según escribe el citado sacerdote aymara Llanque (1972: 253). 
Además, parece que no todos los ministros católicos están de acuerdo con esa 
bendición de los productos, probablemente porque piensan que de parte de los 
campesinos falta la suficiente conciencia cristiana en cuanto a quien es, en última 
instancia, el dador de los frutos de la tierra. Por eso, hay campesinos que "llevan 
[sus frutos] a hacer escuchar la Santa Misa en forma incógnita o cubierta en unas 
mcuñas33; esto realizan con el objeto de que los productos sean bendecidos por Dios 
y los Santos. De esa manera creen que los frutos no desampararán a los hombres, 
sino que siempre acompañarán durante la existencia de la vida" (Ochoa 1976d: 16). 
5.3.2. La aymarización de las fiestas cristianas 
Los Padres del Tercer Concilio de Lima, de 1582-1583, eran todavía muy optimistas 
en cuanto a las posibilidades de erradicar las religiones autóctonas y de implantar el 
cristianismo en el mundo andino. En el ya citado Proemio del Confesionario que se 
confeccionó en dicho Concilio, se exhortó a los sacerdotes a desengañar a los indios 
en sus sermones y pláticas "reprobando y destruyendo sus errores y vanidades. Lo 
qual es fazil de hazer, porque ellas tienen en si muy poco fundamento, como son 
cosas de burlería y disparate; y con las razones que se apuntan en la platica... se 
deshacen esos errores y desatinos. Mayormente que es cosa aueriguada y por 
hombres de experiencia aduertida, que son estos Indios de suyo tan subjectos, y la 
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mentira tiene pocas rayzes que con solo entender ellos que los entienden se dan por 
vencidos, y en solo referilles sus engaños y abusos se rinden a la verdad, como el 
ladrón que en manifestandole su hurto se corta" (1985c: 200-201). 
La experiencia de la evangelización ha enseñado que este optimismo ha sido 
infundado y que no era nada fácil convencer a los indígenas de la supuesta fatuidad 
de su propia religión. Esta religión ha seguido existiendo y ha mantenido su vigencia 
en todo sentido. Los aymarás no han abandonado su propia religión, pero tampoco se 
han cerrado al cristianismo. No han dejado lo propio para integrarse al cristianismo 
sino que han aceptado al cristianismo para integrarlo en lo propio. Esto lo hemos 
podido ver al analizar el espacio y el tiempo sagrados. Lo veremos ahora también al 
examinar lo que ha pasado con las fiestas cristianas en la cultura aymara y más 
especialmente en su dimensión agrícola. Para este análisis, que toma en cuenta tanto 
el ciclo litúrgico como el ciclo santoral, pasaremos, brevemente, por el ciclo anual 
agrícola. 
Ninguna fiesta cristiana ha sido relacionada con los ritos de la roturación, que 
han conservado completamente su carácter autóctono34. 
Las dos fiestas marianas del mes de agosto, o sea, la de la Virgen de las 
Nieves, del 5, y la de la Virgen de Asunción, del día 15, en algunas zonas han 
recibido un significado dentro del contexto especial de los ritos de agosto. 
Son muchos los campesinos aymarás que hacen una peregrinación a Copacabana el 
día 5 de agosto. Con toda devoción entran en el Santuario y se acercan, como he 
podido observar en varias oportunidades, a la imagen de la Virgen, ante la cual 
formulan sus deseos: que el próximo año agrícola sea bueno, que haya abundancia en 
sus casas, que no haya enfermedades, etc. Después de su visita a la Virgen pasan a 
una sala semi-obscura, destinada al ofrecimiento de velitas. Encienden allí una velas 
y permanecen unos minutos en silencio, pronunciando sus oraciones. Luego salen del 
recinto sacro y se dirigen al Calvario, un montículo rocoso que se encuentra 
bastante cerca al Santuario. Lentamente suben y, al hacerlo, tratan de poner con 
una sola mano nudos en la 'paja brava' que crece sobre este pequeño cerro, gesto 
que, como hemos visto, simboliza el desprenderse de sus pecados. En la cumbre del 
Calvario, en la parte que mira hacia el lago Titicaca, se encuentra un lugar arenoso, 
al cual se dirigen y donde son recibidos por algún ministro autóctono aymara. Este 
traza una líneas en la arena simbolizando las chacras que tienen o que desean 
obtener los que se han acercado a este lugar. El yatiri reza con ellos y por ellos, 
dirigiéndose especialmente a la Pachamama y a los grandes Achachilas. Se puede 
obtener un certificado de propiedad en miniatura de estas chacras, como también 
otros objetos en miniatura: una casa, un camión. El yatiri bendice estas cosas con 
una ch'alia, una libación con alcohol. Después bajan los campesinos nuevamente al 
pueblo y, a menudo, entran otra vez al Santuario para pedir la bendición de la 
Virgen sobre los objetos que han conseguido en el Calvario. 
La fiesta de la Virgen de Asunción ha recibido igualmente un significado para la 
agricultura. Vale la pena mencionar aquí, en particular, una costumbre que se 
practica anualmente en Chucuito y que ha sido descrita detalladamente por el 
aymara Ochoa35. En la tarde de la víspera de la fiesta, los devotos principales 
solicitan al sacristán de la iglesia principal, el cajón sagrado que contiene el 
banderín de la Virgen envuelto en un estuche cosido, las cañas que forman el 
portaestandarte y otros objetos sagrados. Con mucho ceremonial se abre el cajón y 
se inspecciona el contenido, observando meticulosamente si todo se encuentra tal 
como se lo ha colocado al final de la fiesta del año anterior. Cualquiera modifica-
ción en la posición de los objetos es interpretada como una señal de que en el 
curso del nuevo año agrícola se presentarán problemas. "Cuando la posición del 
banderín está dando frente hacia la puesta del sol, significa que los devotos morirán 
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о que la fiesta se realizará con problemas; las chacras también no producirán bien. 
Es decir, el año será malo. Sin embargo, cuando la posición del banderín está dando 
frente a la salida del sol, quiere decir que la salud de los devotos, el año y las 
chacras serán buenos. De la misma manera, se deberá reconocer la forma de la 
costura para ver si verdaderamente es la de los devotos del año anterior; si han 
cosido con la mano izquierda o con la derecha. Por eso, se desatarán con sumo 
cuidado. Todo esto indica el mal o buen presagio del tiempo venidero y la salud del 
alferado" (Ochoa 1977b: 7). Es necesario observar aquí que para los aymarás, de los 
cuatro puntos cardinales es el este el más positivo y el oeste el más negativo, 
mientras que la derecha es positiva y la izquierda, negativa. 
En la siguiente parte de este capítulo, en que hablaremos sobre la cristianización 
del 'panteón' aymara, al tratar el tema de la identificación entre la Virgen María y 
la Pachamama, se hará más transparente la significación que ha recibido la Virgen 
María para la agricultura. 
Ninguna fiesta cristiana ha sido vinculada con los ritos de la siembra y es tal 
vez por ello que estos ritos no contienen ningún elemento cristiano. 
La conmemoración de los difuntos, que dentro del cristianismo se empezó a 
celebrar el 2 de noviembre a partir del año 998 en las abadías benedictinas que 
pertenecían a la federación de Cluny, costumbre que en el siglo XIV se había 
extendido a toda la Iglesia, coincidió perfectamente con la celebración de los 
difuntos en el mundo andino, la misma que, como hemos visto, sigue teniendo 
vinculaciones directas con la agricultura. En esta celebración se han introducido 
algunos elementos cristianos. Sin embargo, el trasfondo religioso autóctono de esta 
celebración se mantiene presente e intacto y, al menos en muchas partes, en una 
forma más fuerte que el trasfondo cristiano. Así lo manifiestan también personas 
muy vinculadas con la cultura aymara, como por ejemplo los integrantes de 
INDICEP, que han hecho estudios serios sobre la realidad aymara del departamento 
de Oruro: "Como ocurre con la mayoría de las manifestaciones religiosas aymarás, la 
fiesta de 'Todos Santos' contiene algunos elementos de la religión cristiana, más en 
la forma que en el fondo, pero en su esencia expresa valores de la religión nativa" 
(1974b: 3). 
La fiesta del apóstol San Andrés, el 30 de noviembre, ha sido vinculada con los 
ritos de fines de noviembre que, como hemos visto, tienen por objetivo agradecer a 
las fuerzas de la naturaleza por los bienes y bendiciones recibidos, y pedir una 
temporada favorable para la agricultura. La vinculación de la fiesta de San Andrés 
con estos ritos se ha producido más por la fecha de esta fiesta cristiana que por 
otro motivo. Hasta qué punto y en qué sentido este apóstol ha llegado a ser 
destinatario de estos ritos, lo analizaremos detalladamente en la siguiente sección de 
este capítulo. 
Ninguna fiesta cristiana ha sido relacionada con los ritos de la lluvia, los ritos 
de protección de las chacras y los ritos contra la lluvia, lo que se entiende 
fácilmente dado que estos ritos sólo son ejecutados en caso de emergencia y no en 
momentos fijos. 
Una impresión bastante generalizada es que la fiesta de Navidad nunca ha 
llegado a tener gran importancia en el mundo aymara. Algunos autores afirman 
incluso que los aymarás prácticamente no saben cuál es el contenido de esta fiesta. 
Así dice Antonio Paredes: "A esta fiesta cristiana tan arraigada en occidente, el 
aymara le concede escasa importancia [...]. El indígena de nuestros campos no 
entiende el significado navideño como el avecindado en las ciudades; y está lejos de 
sentir la emoción cristiana de la fiesta" (1976: 82; 83). Y el sacerdote misionero 
Monast, que ha trabajado muchos años entre los aymarás de Carangas (Oruro), dice: 
"No parecen tener idea alguna de Cristo que viene para salvarnos" (1972: 201). Los 
170 
aymarás peruanos Ochoa y Sayrutipa se expresan más cautelosamente al respecto: 
"La Navidad es un acontecimiento que está observado en gran parte de la cultura 
aymara; aunque en algunas partes no se festeja con mucha importancia y muy 
ceremoniosamente" (1975: 1). Analizando el corto estudio sobre Navidad en la cultura 
aymara de estos autores, se recibe la impresión de que la observancia de esta fiesta 
está en función del pastoreo y de la ganadería, y en alguna parte, de la agricultura, 
más que para conmemorar y solemnizar un momento importante en la historia de la 
salvación, lo que significa que los aymarás han interpretado también esta fiesta 
cristiana en función de su propia cultura. 
Con respecto a la ganadería, dicen Ochoa y Sayrutipa, hablando del sur del 
Perú: "En muchas partes, para la fiesta de navidad, la gente confecciona animalitos 
de diferente especie [...] Dicen que el niño bendice a todos los animales a través de 
las imágenes que han sido hechas para este fin; por eso manifiestan que hay que 
hacer siempre las imágenes de los animales a fin de tener ganados" (1975: 5). Esta 
costumbre existe también en otras partes del mundo aymara, por ejemplo en 
Carangas (Oruro): "Curahuara hace una cantidad de animales moldeados en arcilla. Es 
por excelencia el momento en que se solicita del más allá que el rebaño se 
reproduzca magníficamente" (Monast 1972: 201)36. 
Según A. Paredes, "la fiesta de Navidad en las áreas aymarás, propiamente es la 
fiesta de los awatiris, nombre que dan a los pastorcillos, que cuidan del ganado 
lanar, vacuno o porcino" (1976: 83). 
Ochoa y Sayrutipa son los únicos autores que presentan una vinculación de la 
fiesta de Navidad con la agricultura. En primer lugar, señalan que se tiene la 
costumbre de colocar frutos del campo en el pesebre "a fin de que la bendición del 
niño caiga a través de los frutos" (1975: 4). En segundo lugar, mencionan las danzas 
típicas que se ejecutan en la fiesta de Navidad. "Los bailarines adornan sus ropas 
con panes, frutas y algunas flores [...] Dicen que todos estos bailes expresan la 
alegría y el agradecimiento por la bendición del niño, que recorre todos los lugares 
echando su bendición a los productos, animales y todo lo que él encuentra en su 
camino" (1975: 6). Finalmente, hablan de una costumbre que existe en el sector de 
Ichu (prov. Chucuito, Puno). A comienzos de diciembre, sacan la imagen del niño 
Jesús que posee la comunidad y se la adorna "lo más posible con una infinidad de 
vistosas flores. Una vez decorado, el niño está colocado en un pequeño receptáculo, 
hecho de madera en la forma de una iglesia o capilla. Alrededor de los bordes del 
receptáculo se colocan las flores de la región, especialmente la qhantuta, y los 
nuevos frutos que ya habrán madurado. Así mismo en todos los costados del niño se 
encuentran los frutos, especialmente papas, habas, oca y cebada" (1975: 8). El 
'receptáculo' es llevado a la carretera Puno-Chucuito, donde es colocado para que 
los pasantes adoren al niño y depositen un óbolo "pidiéndole ayuda en sus trabajos, 
que no tengan dificultades en el viaje, y que el niño les dé una bendición para sus 
chacras" (1975: 8). Durante los últimos días antes de Navidad, el niño es llevado a 
las casas de los comuneros "para que dé bendición a cada hogar, haciéndole llegar 
los nuevos frutos que el niño ha bendecido y ha hecho madurar, y para que los 
hombres tengan suficientes alimentos durante el año que viene" (1975: 9). En el 
norte de Chile, al 'hacer el pesebre' o al 'hacer Navidad', se hacen adornos con 
toda clase de plantas y hierbas, para dinamizar la totalidad de la vegetación. 
Tenemos aquí el caso especial de que una fiesta cristiana no ha sido relacionada 
directamente con determinados ritos autóctonos del ciclo agrícola, sino que ha 
adquirido un papel propio dentro de este ciclo: el niño Jesús bendice a los frutos 
que están madurando en los campos y así colabora en la obtención de una buena 
cosecha. 
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Los aymarás se han acostumbrado a celebrar los primeros ritos de la pre-
cosecha en la fiesta de la Virgen de la Candelaria o Virgen de Copacabana, el 2 de 
febrero Esto se debe, sin duda, a una cierta identificación de Mana con la 
Pachamama, destinataria importante de estos ritos Según Alien, que presenta datos 
de la zona de Achacachi (prov Omasuyos, La Paz), "en esta fiesta del año no 
aparece ninguna manifestación mariana" (1972 19) Sin embargo, Barstow, que hizo 
sus investigaciones en la region de Carabuco (prov Camacho, La Paz), observa, 
hablando de las primeras papas que se cosechan este día, que "antes de que este 
producto fresco pueda ser cocido (junto con ají y cuy) debe guardarse un día entero 
sobre un awayu en la casa de los cultivadores, junto con una vela prendida y una 
imagen de la Virgen de Copacabana" (1979 227) Esta costumbre puede existir 
también en otras partes, aunque no he podido averiguarlo 
La fiesta cristiana no liturgica del Carnaval ha sido vinculada por los aymarás 
con la antigua fiesta de la pre-cosecha y de los juegos Anata Actualmente se habla, 
en forma general, mas de Carnaval que de Anata, pero de ninguna manera esta 
fiesta ha llegado a ser un momento de jolgorio y de alegría en función de la epoca 
de seriedad y austeridad de la Cuaresma, ya que esta no tiene mucho significado en 
el mundo aymara, excepto que en algunas zonas los campesinos acostumbran a ir, en 
algún momento, al pueblo principal de su región para confesarse La fiesta de Anata 
ha mantenido todo su carácter autoctono pero dos elementos del Carnaval cristiano 
han podido entrar en la fiesta En primer lugar, los diablos, que estaban tan 
fuertemente presentes en la conciencia y en las creencias de la sociedad colonial, y 
que han sido identificados con las fuerzas de la naturaleza de carácter mas negativo 
del mundo andino Parece que, particularmente en el departamento de Oruro y en el 
norte del departamento de Potosí, se tiene la convicción de que los diablos se hacen 
sentir especialmente en la epoca del Carnaval Harns escribe con respecto al norte 
de Potosí "Los demonios pululan en el mundo en esta temporada Durante el 
Carnaval nadie debiera caminar solo, ya sea de noche o de día, porque seguramente 
quedara extraviado o sera llevado por los diablos" (1983 143) Como es sabido, el 
Carnaval es celebrado con la mayor intensidad y suntuosidad en la ciudad de Oruro, 
donde su mayor característica son precisamente las danzas llamadas 'Diabladas' 
Según Monast, "esta celebración tiene lugar a las puertas de Carangas e influye 
sobre nuestro territorio" (1972 195) En otras partes del mundo aymara, sin 
embargo, no se oye, prácticamente, hablar de la presencia de demonios en esta 
fiesta 
Un segundo elemento del Carnaval cristiano que ha entrado en la fiesta de 
Anata, son los bautizos y matrimonios ficticios administrados por falsos curas En 
Europa, la fiesta de Carnaval era a menudo una oportunidad para burlarse de las 
autoridades, entre ellas los curas37 
El miércoles de ceniza no ha obtenido ningún significado en el mundo aymara 
cae en plena epoca de Carnaval, que termina generalmente el Domingo de Tentación, 
a veces mas tarde Albo tiene registrada en su fichero sobre las costumbres y 
creencias aymarás, una curiosa expresión que escucho en una comunidad de la zona 
de Achacachi simsat sarxañam, 'vamonos ya de ceniza', expresion bilingue que se 
usa para la visita ritual a las chacras que se hace en aquella zona al final de la 
semana de Carnaval Se bebe, baila y prueba los frutos que se están produciendo, los 
mismos que son adornados con serpentinas Es como una despedida del Carnaval que 
se realiza en el calendario cristiano el miércoles de ceniza38 
Ninguno de los grandes momentos de la Semana Santa ha sido relacionado con o 
integrado a los ritos del ciclo agrícola anual Sin embargo, hay algunos detalles en 
relación con estas fiestas que merecen ser mencionados aquí 
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El Domingo de Ramos los campesinos se consiguen ramas bendecidas. En los 
ritos que se ejecutan para evitar las granizadas, se hace una cruz de estas palmeras 
que junto con otras cosas es amarrada a un cuerno que es llevado fuera de la 
comunidad. En caso de caída de granizos, el cuidador de las chacras quema hojas de 
palmera bendecidas en el fuego que enciende cerca del Calvario de las chacras. 
El Jueves Santo se celebra, a menudo, a las almas de los difuntos convidándoles 
con comidas y bebidas, y visitando el cementerio39. En el sur del Perú se suele 
subir también ese día a uno de los cerros sagrados para rezar y pedir perdón por 
los pecados. Al bajar del cerro, después de la visita, "recogen diferentes plantas, 
yerbas y pastos [...] Ese día Dios bendice a todas las plantas y seres vivientes que 
existen en la tierra" (Ochoa 1975h: 5). 
Por la noche de Viernes Santo, los campesinos suelen ir a las chacras o corrales 
de sus vecinos para robar algunas plantas o algún animalito. No conozco el origen 
de esta costumbre tan generalizada40 que se llama khispiya, 'rescate'. Según Ochoa, 
"los aymarás participan en la liberación de Cristo, con la actividad del hurto de las 
chacras [...] Con ese hecho cumplen el Tatitu khespiyaña (salvar al Señor)" (1975h: 
6). El hurto, que no puede ser castigado porque el Juez Supremo (Jesús) está 
ausente, podría ser interpretado como un acto de sabotaje o de resistencia al diablo 
que se ha apoderado temporalmente del mundo. Al robar se combate al maligno y se 
trata de rescatar a Jesús, que se encuentra en sus manos. 
Finalmente, el Domingo de Pascua marca, a veces, el comienzo de la cosecha. 
Según Iturralde & Bruce, que han recogido sus datos en la provincia de Omasuyos 
(La Paz), Pascua es la fiesta de la cosecha: "Muchas veces el padrecito celebra una 
Ch'ojña misa*1 (misa por las chacras), se va contento y luego la gente hace toda 
una ceremonia con los frutos bendecidos" (1972: 21). 
Los ritos de agradecimiento por motivo de la cosecha han sido relacionados 
principalmente con tres fiestas cristianas, a saber, la fiesta de la Cruz del 3 de 
mayo, la fiesta de Pentecostés y la fiesta de Corpus Christi. 
La más antigua referencia que conozco sobre la fiesta de la Cruz entre los 
aymarás data de 1739. En las Constituciones sinodales del obispado de La Paz de 
aquel año, leemos: "Los bayles disfrazados de Mogigangas, y Baquillas, que se 
acostumbran en el día de la Cruz de Mayo con apariencia de culto Religioso, 
poniendo altares en las casas, para pretextar su adoración, es vn infernal abuso; sin 
que, por quitar y destruir este se impida la devoción que tienen los Indios de llevar 
Cruzes á las Iglesias, y exponerlas, para que se las diga Missa: porque esta 
Ceremonia, sin otro artificio, tiene alguna alusión, aunque muy remoto, con la de 
valerse de los ramos para llevarlos a sus sementeras, y heredades; lo mismo que 
practican con las Cruzes. Quedándose en estos términos, no se les impida su 
devoción" (Rodríguez 1739: 111). Una segunda referencia la encontramos en la 
primera monografía que se publicó sobre los aymarás: el estudio del etnologo inglés 
David Forbes, de 1870. Este autor dice que la Iglesia, después de la conquista, ha 
introducido en su calendario festivo algunas fiestas nuevas, aparentemente para 
substituir fiestas autóctonas: "Este parece ser el caso con la 'Fiesta de la Cruz', 
celebrada en La Paz en los días 3 y siguientes de Mayo, la cual, según me han 
informado, no se conoce en otras partes del mundo Católico" (p. 234). Esta 
afirmación no es correcta ya que en Europa ya existía la fiesta del Descubrimiento 
de la Cruz que se celebraba el 3 de mayo, fiesta que también allá substituía 
elementos de la religiosidad autóctona. Así dice un autor que analiza la religiosidad 
popular de España: "Pronto se generaliza la fiesta de la Cruz o del Descubrimiento 
de la Santa Cruz (3 de mayo). En muchos puntos, la cruz de las plazuelas y 
fcaminos, que se festeja ese día, había substituido a los 'mayos' o árboles y varales 
de mayo" (Maldonado 1975: 36). La afirmación de Forbes ha sido retomada por otros 
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autores Asi dice Hickman, en su estudio sobre la comunidad de Chinchera (prov 
Chucuito, Puno) "La fiesta [de la Cruz] no forma parte del calendario católico 
romano oficial, pero los sacerdotes Maryknoll han sido incapaces de ponerle fin al 
ser mucho mas fuerte la fuerza de la tradición" (1975 93)42 
El mismo Forbes dice que esta fiesta de la Cruz "es evidentemente solo un 
reemplazo de la gran fiesta llamada Aimoray que los Indios celebraban en este mes 
antes de la llegada de los españoles" (1870 234) Esta fiesta de mayo fue, clara-
mente, una fiesta de los primeros frutos y de la abundancia, expresada esta con el 
mismo nombre de la fiesta "Aymuratha Henchir el costal hasta la boca" (Bertomo 
1612, II 28, ", "Aymura Vn costal lleno' {id , II 29) El cronista agustino Calancha 
presenta esta fiesta de la siguiente manera "El sexto mes se llama Hatuncuzcu i 
Avmorav, que corresponden a Mayo, sacrificavan cien carneros de todas colores, i 
aziase el festín desde sus sementeras asta sus casas, cantando i pidiendo a los 
ídolos les conservase las comidas, i multiplicase los bienes, i azen una pequeña troje 
donde ponen del maíz o semilla mejor para su ídolo Mamaçora, i lo adornan con 
cunbi, es de gran nombre la fiesta del Aimoray" (1976 [1638] 851) Es posible que 
tradicionalmente haya habido dos fiestas de la cosecha una a comienzos de mayo, 
que correspondería a lo que se llama "ceremonia de la primera cosecha" (Albo 1971-
1974 XA-0497) o "celebración de la 'media cosecha' {chica llamayu)" (Patch 1971 6), 
y otra que se realizaba cuando las cosechas habían terminado y que ha sido 
vinculada, como veremos más adelante, con la fiesta de Corpus Las dos fiestas 
tienen el mismo carácter y en ambas se realiza el rito del festejo de la nueva 
producción 
La fiesta de la Cruz, sin duda, se ha hecho popular y se la celebra en todas las 
regiones del mundo aymara Según Hickman, esta celebración "tiene su origen en la 
zona aymara de Carabuco, en Bolivia" (1975 93) Esta afirmación se basa en una 
tradición originada en la segunda mitad del siglo XVI que relata que en la era 
apostolica se presentó en el altiplano un discípulo del Señor que quena predicar allá 
el Evangelio "Este varón dicen que andando predicando llegó a los Andes de 
Caravaya, y en ella hizo una cruz muy grande, y los trajo por sus ombros, asta 
ponerles en un cerro de Carapucu, en donde les predico dando grandes bozes, 
echando lágrimas" (Pachacuti 1950 [c 1615] 238) Según la historia, que relata con 
muchos detalles el cronista de Copacabana, Ramos Gavilán, la cruz fue dejada en el 
lago Titicaca, donde quedó hasta que en la epoca colonial fue sacada de allí por 
orden de un cura de Carabuco43 Este pueblo, que en esa epoca se llamaba Santa 
Cruz de Carabuco, celebra hasta hoy su fiesta anual el 3 de mayo, pero no sabemos 
si la fiesta de la cruz se ha vuelto popular entre los aymarás por influencia de la 
tradición de Carabuco 
Tenemos que mencionar todavía una costumbre especial a la que se refiere el 
texto ya citado del Sínodo de La Paz de 1739 en relación con esta fiesta la de 
llevar, el 3 de mayo, cruces decoradas a la iglesia para hacerlas escuchar misa, 
costumbre que ha llevado a llamar esta fiesta 'Día o Fiesta de las Cruces' en vez de 
'Fiesta de la Cruz' Maxwell, que en su estudio sobre las ceremonias agrícolas de 
los Andes Centrales durante cuatro siglos de contacto español interpreta, injusta-
mente, todos los ritos agrícolas desde una perspectiva incaica, sin tomar en cuenta 
que muchos elementos de la religiosidad andina poseen raices pre-incaicas, dice lo 
siguiente de esta costumbre "Llevar la cruz a la iglesia parece ser una sustitución 
que reemplaza la práctica incaica de llevar obsequios decorados y fetiches al templo 
como ofrendas para el Sol [ ] Los obsequios de la gente común eran huacas*4 
personales que habían traído de sus casas y que podrían corresponder a la decora-
ción que hoy en día se coloca sobre la cruz y en su capilla El hecho de que la 
ceremonia es llamada la Fiesta de las Cruces en vez de la Fiesta de la Cruz 
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evidencia su sustitución para una pluralidad de huacas [ ] Por consiguiente, la 
presencia de la cruz no hace de la moderna ceremonia de la cosecha una ceremonia 
católica introducida por los españoles la cruz representa un fetiche intruso en un 
ritual de carácter nativo" (1956 58) Comparando lo enunciado aquí por Maxwell con 
la descripción que Calancha ha dado de la fiesta de mayo, podemos dudar que el 
primer autor tenga razón cuando ve en las cruces una substitución de 'fetiches 
incaicos' Puede ser que en el Cuzco esta fiesta de mayo fuera celebrada con mayor 
fastuosidad pero es sabido que la influencia incaica en el campo no ha sido tan 
profunda como para cambiar las tradiciones ancestrales Hemos visto en el curso de 
nuestro estudio que los aymarás usan en diferentes momentos de sus ritos agrícolas 
el símbolo cristiano de la cruz Me parece que para el campesino la cruz es 
fundamentalmente un elemento protector Al final de la epoca de la siembra o a 
comienzos de la epoca de lluvias, muchos campesinos colocan cruces en los 
sembradíos para proteger los cultivos contra las posibles inclemencias del tiempo Y, 
precisamente, a comienzos de mayo se retiran estas cruces "El día 3 de mayo, en la 
convicción de que ni la helada ni la granizada podía ya constituir una amenaza, 
Mateo recogió el crucifijo que había quedado unos cuatro meses en el nicho del 
calvario y lo llevo a su casa" (Carter & Mamani 1982 258) Llevar estas cruces u 
otras a la iglesia puede ser interpretado, por eso, como una manifestación de 
agradecimiento por la protección de las chacras y de los cultivos, agradecimiento 
también por la nueva cosecha, mientras que, al mismo tiempo, esta en función de 
recibir también esa protección en el futuro 
Parece que en la actualidad el día más apropiado para la celebración de los 
nuevos frutos, es la fiesta de Pentecostés "La fiesta de Pentecostés, que se 
denomina en el área andina Ispintu (Espíritu), es considerada como el día de los 
productos en general" (Mamaní 1988 100) Un campesino de Juh (prov Chucuito, 
Puno) dijo con respecto a esta fiesta "En Pentecostés estamos dando alegría a la 
papa grande, hemos terminado la cosecha en ese tiempo" (Irarrazaval 1984 104) 
Sólo en fuentes actuales hemos encontrado referencias a esta relación entre la 
celebración de la nueva cosecha y Pentecostés, de modo que no podemos decir a 
partir de que momento histórico se ha empezado a festejar a los nuevos productos 
en el día del Espíritu Santo La razón de situar la fiesta de la cosecha en Pen-
tecostés tendría relación con que el campesino establecía una identidad entre el 
espíritu vital de los productos y el Espíritu Santo, como veremos en la siguiente 
sección de este capitulo 
Llama la atención que prácticamente no hay elementos cristianos en la celebra-
ción de esta fiesta, a excepción de que en Pentecostés la gente suele llevar cruces a 
la iglesia, la mayoría de las veces cruces pintadas de verde con un bajo relieve de 
la cabeza de Cristo fijado en la intersección de los maderos El color verde de estas 
cruces puede simbolizar la fertilidad de la tierra de la cual la nueva cosecha es el 
resultado 
La presentación de los nuevos frutos en la iglesia se realiza, a veces, también en 
la fiesta de Pentecostés Llanque dice que entre los aymarás del sur del Peru "se 
guardan [las papas grandes y extrañas] para el día de Pentecostés para hacer 
ch'alladas o bendecidas cuando van a asistir a la Misa en la Iglesia Parroquial" 
(1972 243) 
Los antiguos aymarás fijaban la fiesta de la celebración de la nueva cosecha en 
base a la observación de la constelación de las Pléyades, llamada también la 
constelación de las Siete Cabrillas cuando se observaba el orto heliacal de esta 
constelación, que en el hemisferio austral tiene lugar a fines de mayo o a principios 
de jumo, había llegado el momento para la fiesta de los nuevos frutos45 Esta fecha 
coincidía mas o menos con la fecha de la fiesta cristiana de Corpus Christi "Mes en 
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que hazen fiesta por su cosecha, y es aquí рог Corpus Xristi, Casini phakhsi" 
(Bertomo 1612, Ι 314)4Θ Parece que la Iglesia ya en el siglo XVI ha tratado de 
substituir esta fiesta de la cosecha por la fiesta de Corpus, y que los agricultores, 
por su parte, han tratado de integrar en esa fiesta de Corpus elementos de su fiesta 
agrícola47 
Lamentablemente, nos faltan datos para poder presentar la historia que ha 
tenido la fiesta de Corpus en el mundo aymara Lo unico que podemos decir es que 
hay algunos indicios de que esta fiesta ha llegado a ser relacionada con la prepara-
ción del ch'uñu mas que con la celebración de la misma cosecha y que el elemento 
autóctono que más ha entrado en la fiesta católica, son los bailes de origen agrario 
Un primer dato al respecto lo encontramos en una obra del arqueólogo ingles George 
Squier de 1877 "Ya he dicho que nuestra visita a Tiahuanaco coincidió temporal-
mente con el Chuño y Corpus Christi [ ] Su celebración de la fiesta del Chuño, una 
ceremonia que data de antes de la conquista, y de la fiesta de la Iglesia, eran 
igualmente notables [ ] El festival [del ch'uñu] culmino con el comienzo de la fiesta 
de la Iglesia Fue un espectáculo extraordinario el de los símbolos del cristianismo y 
las imágenes de nuestro Salvador y los santos llevados por las calles de Tiahuanaco 
por un sacerdote tambaleante e indios que hacían eses, mientras los jaraneros del 
chuño danzaban y tocaban el tambor alrededor de ellos" (1974 164-165) Hemos 
encontrado otros indicios en un estudio del etno-musicólogo Max Peter Baumann, 
que acompaña un disco con musica de los aymarás y quechuas de Bolivia Baumann 
registro dos danzas relacionadas con el ch uñu y que, según sus indicaciones, son 
ejecutadas en la fiesta de Corpus La primera danza se llama ch uñu warka, 
'tubérculos de chuño'48, y la segunda ch'uñu pirwa, 'troje de chuño'49 Estas danzas 
son ejecutadas según este autor "de un lado como acción de gracias por la cosecha 
pasada, de otro lado al mismo tiempo también con plegarias para el proximo año" 
(s f B8) De este modo, la fiesta de Corpus culmina el ciclo agrícola y presenta 
tanto la afirmación de la vida como su proyección hacia el futuro 
Como conclusion, podemos decir que los campesinos aymarás prácticamente no 
han tomado conciencia del sentido y del contenido del ciclo liturgico cristiano Esto 
se debe principalmente a que los españoles les transmitían una forma de cristianismo 
que, aun si conociese de alguna manera las costumbres religiosas agrarias, cierta-
mente no apoyaba o afirmaba una cultura agraria por haberse identificado mas 
profundamente con la cultura urbana Además, el simbolismo del año liturgico del 
hemisferio norte, centrado en la historia de la salvación ritualmente revivida en 
conexión con las cuatro estaciones, no era comprensible para los agricultores del 
hemisferio sur, y por eso ese año liturgico no satisfacía sus necesidades religiosas 
especificas Asi, los aymarás han integrado a su religión los momentos del ciclo 
liturgico del hemisferio norte que más o menos coincidían con momentos rituales 
importantes de su propio ciclo agrícola, reemplazando sus significados por sig-
nificados agrícolas, mientras que otros momentos del ciclo liturgico que no 
coincidían con momentos del ciclo ritual agrícola anual, no han llegado a tener 
mucha importancia para ellos 
5 4 Los destinatarios de los ritos 
En el curso de nuestro estudio hemos mencionado con frecuencia a los destinatarios 
de los ritos agrícolas Los hemos encontrado al analizar cada uno de los ritos, al 
presentar la cosmovisión aymara, al hablar del espacio sagrado y al analizar el 
tiempo sagrado Ahora queremos tematizar también esta importante dimensión de la 
religión aymara dentro del contexto de la cristianización del mundo aymara 
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5 4 1 Los destinatarios propiamente aymarás 
Para entender lo que hemos llamado la sociedad extra-humana de los campesinos 
aymarás, es necesario tener en cuenta su propia y singular manera de experimentar 
la vida dentro del peculiar paisaje del altiplano Creo que los aymarás desde el 
momento de su sedentanzacion en la alta planicie andina, bordeada por dos grandes 
cordilleras, han ido experimentando la presencia de varias dimensiones en la 
naturaleza una dimensión generadora y procreativa, una dimensión receptiva y 
productiva, una dimensión protectora, abrigante o amparante, una dimension 
destructiva y una dimensión armonizante que engloba la totalidad 
Estas dimensiones encontraban ellos también en si mismos, es decir, en la 
naturaleza humana, y las interpretaban como fuerzas o poderes diferentes que se 
encuentran mutuamente en un movimiento constante, chocándose, luchando entre si 
y, también, complementándose 
En la naturaleza que le rodea, el aymara ha ido ubicando estas dimensiones o 
fuerzas como existiendo en diferentes niveles Las altas montañas protegen y desde 
allá vienen las lluvias que fecundan la tierra Pero de alia vienen también las 
granizadas, las heladas y los vientos fuertes que saben destruir los cultivos y causar 
sufrimientos en los hombres y los animales Los cerros menores abrigan de alguna 
manera contra las inclemencias del tiempo Partes de la tierra se dejan labrar y 
producen, otras partes resisten a las lluvias fecundantes y se quedan estériles Los 
lagos alimentados por los nos producen y dan vida, las aguas estancadas causan la 
muerte Los flancos pelados de los cerros y las pampas espaciosas dan paso al 
hombre y le posibilitan comunicarse con otros, pero las cuevas profundas, los 
socavones, las grietas y las hondas quebradas pueden aprisionarlo y tragarlo 
En algún momento de su historia, el aymara ha ido personificando y nombrando a 
estas fuerzas, con las cuales diariamente esta en contacto y que tiene que tomar 
continuamente en cuenta si quiere sobrevivir Achachüas o Mallkus, 'abuelos' o 
'jefes', son las altas montañas y los altos cerros que se elevan en el paisaje 
altiplámco Son los primeros, los que toman la delantera, los grandes centinelas del 
pueblo aymara y, al mismo tiempo, los que dominan la lluvia y la sueltan y asi 
fecundan la tierra, o la retienen causando la infecundidad Son como, o son, los 
antepasados remotos, Achachilas y Mallkus ellos también, que han conducido a los 
aymarás hasta el altiplano y han garantizado su existencia alia conviniéndoles en 
agricultores y haciéndoles procrearse Esas veneradas montañas tienen también, como 
los antepasados, fuerzas destructivas A su sombra, están las Tallas y Awichas, 
'señoras' y 'abuelas', los cerros menores que abrigan, protegen y amparan, como en 
todos los tiempos las madres aymarás han amparado a sus hijos Están los Samins y 
Uywins, pequeñas elevaciones naturales o artificiales, imitaciones en miniatura de 
los cerros y, asi, protectores y protectoras también Pachamama, la 'señora del 
espacio habitado por el hombre', es la tierra fértil, la tierra cultivable, la que 
recibe la lluvia y produce Esta tierra es buena pero a veces se cansa y no produce 
bien, o se vuelve dura y no da nada Directamente relacionados con ella están los 
Ispallanaka, las fuerzas que están en las semillas de las plantas comestibles, y el 
Manga tatitu, el 'señorcito del alimento', la fuerza que entra en el hombre al 
alimentarse y que le da vigor para vivir 
Finalmente, están los Saxras, los Anchanchus, los Supayas y otros, que son las 
fuerzas de las partes no cultivables de la tierra, de las cuevas, las quebradas, los 
pantanos, etc Son como contra-fuerzas que pueden obstaculizar el proceso de 
procreación y de producción y que pueden dañar la integridad física y mental del 
hombre Parecen fuerzas negativas pero no lo son del todo porque, a veces, 
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descubren riquezas que están escondidas en las entrañas de la tierra o dejan que la 
tierra estéril se vuelva fértil. 
Así, cada fuerza puede convertirse en su contrario, como el agua que puede dar 
vida o ahogar, y todas las fuerzas están en una constante competencia y, al mismo 
tiempo, en un continuo movimiento de reciprocidad y complementariedad, gracias a 
la fuerza armonizante que abarca y engloba todas las fuerzas. 
5.4.2. La introducción del mundo sobrenatural cristiano 
La predicación de la doctrina cristiana en el mundo andino en las primeras décadas 
de la Colonia tropezaba con varios problemas serios, entre ellos el desconocimiento 
o conocimiento sólo rudimentario de las lenguas indígenas, la falta de uniformidad 
en la presentación de la doctrina y de material catequístico y la dificultad de 
encontrar en las lenguas indígenas palabras adecuadas para transmitir correctamente 
los conceptos cristianos. Además, el conocimiento de las religiones autóctonas era 
muy deficiente y, aunque poco a poco se iba profundizando en este campo, nunca se 
ha llegado a un entendimiento suficiente de estas religiones para poder adaptar 
adecuadamente la predicación y la enseñanza del mensaje evangélico y de la doctrina 
cristiana a la propia idiosincracia cultural y religiosa de los pueblos andinos. 
En las primeras décadas de la evangelización, no existiendo aún el catecismo 
único del Concilio de Trento, se usaban cartillas traídas de España, las mismas que 
varios misioneros y doctrineros tradujeron a las lenguas indígenas. Al obispo Loayza, 
de Lima, le pareció peligroso usar estas traducciones y las prohibió en su instruc-
ción de 1545: 
Somos informados que con santo y virtuoso celo se han hecho algunas 
cartillas en las lenguas de los naturales donde se contienen los principios de 
nuestra fe, y porque aun no nos consta que las dichas cartillas o algunas 
délias esté traducida y corregida conforme a la propiedad y significación de 
la lengua latina o de nuestro romance castellano [...] mandamos, so pena de 
excomunión mayor latae sententiae a todos los que [...] al presente están 
doctrinando los naturales o adelante fueren nombrados para ello [...] que 
doctrinen y enseñen a los dichos naturales en el estilo general que es en la 
lengua latina o en romance castellano, conforme a lo contenido en las 
cartillas que de España vienen impresas y, por el presente no usen de las 
dichas cartillas hechas en su lengua hasta tanto que por nos, juntamente con 
los autores délias y otras personas que entiendan bien su lengua, sean vistas 
y examinadas, y de las que así están hechas, se reduzcan y hagan una (1952: 
142). 
El Segundo Concilio Límense, de 1567-1568, ya instruye enseñar la doctrina en 
las lenguas indígenas, pero habrá que esperar hasta el año 1585 para poder contar 
con material uniforme en quechua y aymara. En aquel año se editan los siguientes 
textos importantes preparados por el Tercer Concilio Límense: 
Catecismo breve para los rudos y occupados. 
Catecismo mayor, para los que son mas capaces. 
Tercer catecismo y exposición de la doctrina Christiana por sermones. 
Confessionario para los curas de Indios. 
Aún entonces no fue fácil llegar a una verdadera uniformidad en la enseñanza de 
la doctrina: el material no llegó a manos de todos los doctrineros y no todos 
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estaban dispuestos a usarlo. Además, muchos seguían teniendo problemas con las 
lenguas indígenas. Los obispos, por eso, se veían obligados a insistir y aún a 
amenazar. Así leemos, por ejemplo, en las Constituciones Sinodales de Cuzco, de 
1591: 
Assimismo el Concilio segundo tiene mandado a los curas de indios les 
enseñen la doctrina Christiana en su propia lengua natural quichua o 
aymara, y el Concilio tercero manda lo mismo en virtud de santa obediencia 
y so pena de excomunión mayor, y que todos los curas de indios tengan el 
cathecismo, sermones y confessionarios aprobados e impresos por orden de 
dicho Concilio en que hasta ahora también ha havido algún descuydo y 
porque no le haya de aqui en adelante en negocio tan grave, lo cumplirán so 
pena de cincuenta pessos en la qual incurran quando ay copia del dicho 
cathecismo, confessionario y sermones (Montalvo 1987: 41). 
Parece que desde el comienzo de la evangelización, se enfocaba la enseñanza de 
la doctrina cristiana acerca de Dios desde una refutación de los supuestos 'dioses' 
indígenas. El obispo Loayza dice en su instrucción de 1545: "Para que en alguna 
manera se despierten al conocimiento de Dios, platicalles la ceguedad y errores en 
que han vivido adorando piedras y otras criaturas o obras de sus manos" (1952: 140). 
El Primer Concilio de Lima, dirigido por Loayza, se expresó de la misma manera: 
[...] el indio sea industriado en nuestra fée católica, dándole a entender el 
herror y vanidad en que han vivido, adorando al sol y a las piedras y a las 
demás Criaturas (Primer Concilio 1951a [1552]: 9). 
Desde esa refutación se llegaba a la presentación de Dios como Creador y Señor 
Universal: 
dándoles a entender como hay un Criador y señor de todas las cosas, a 
quien han de adorar y tener por señor (id:. 9). 
Este Dios asume todas las funciones que los indios andinos atribuían a sus 
'dioses': 
Y que no adoren al sol, ni la luna, ni estrellas, que las hizo Dios para que 
nos alumbrasen el día y la noche y nos sirviesen, ni adoren las piedras. Y 
que cuando estuvieren enfermos o no lloviese, o les faltare algo, no lo pidan 
al sol ni a las guacas, que no oyen ni sienten ni les pueden remediar, ni 
vayan a los hechiceros para que lo pidan, sino a solo Dios, de quien nos 
viene todo el ayuda y favor, lo pidan (id.: 32)50. 
Además de señalar las cualidades de Dios, como su misericordia y su bondad, se 
enfatizaba mucho que Dios puede enojarse y castigar: 
[...] pláticalle [dice Loayza] que por estos errores y otros vicios en que han 
vivido, ha estado Dios 'enojado dellos', y no ha enviado sacerdotes, clérigos 
y religiosos para que los enseñen y apartasen destos yerros (1952 [1545]: 
140). 
El lenguaje que se usaba era muchas veces bastante fuerte y humillante. Demos, 
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como ejemplo, una cita de la Reprehension para los idolatras y supersticiosos que se 
encuentra en el Confessionario de 1585: 
Quiero que sepas quan enojado esta Dios contra ti por esas maldades que has 
hecho de adorar las guacas, o al sol, etc. Porque le has quitado su honra, y 
la has dado a las piedras y a los cerros y otras cosas que son muy viles [...] 
Di tonto, ¿porque haces tan gran necedad? [...] Dime loco, ¿que piensas que 
la guaca te haze bien o mal? Muy ciego estas. Mira que te digo que si mas 
tornas a essas maldades te castigara Dios reziamente [...] quiça te embiara 
vn rayo que te parta, o vn mal rabioso de muerte (Tercer Concilio 1985c: 
242; 244). 
Para la enseñanza de la doctrina sobre la Santísima Trinidad, no se lograba 
encontrar otro lenguaje que el abstracto de la dogmática. En el Catecismo breve 
para los rudos y occupados, encontramos las siguientes preguntas y respuestas: 
¿Quién es Dios? 
Es el Padre y el Hijo y el Espíritu Santo, que son tres personas y un solo 
Dios. 
¿Cómo son tres personas, y no mas de un solo Dios? 
Porque de estas tres personas, el Padre no es el Hijo ni el Espíritu Santo. Ni 
el Hijo no es el Padre ni el Espíritu Santo. Ni el Espíritu Santo no es el 
Padre ni el Hijo. Pero todas tres personas tienen un mismo ser, y asi son no 
mas de un solo Dios (Tercer Concilio 1985a [1585]: 45-46). 
En el Catecismo mayor se dice: 
Creemos y confesamos todos los cristianos que este Dios omnipotente es 
Padre e Hijo y Espíritu Santo, que son tres personas distintas y un solo 
Dios verdadero. 
Pues, ¿como son tres y un solo Dios? 
Porque ninguna de esas tres personas es la otra, y cada una de ellas es 
Dios, y todas tres son un mismo Dios porque tienen un mismo ser y poder y 
divinidad, sin que haya en ellas mayor ni menor; y no hay otro Dios sino 
este que adoramos y confesamos los cristianos (Tercer Concilio 1985b [1585]: 
79-81). 
Las autoridades eclesiásticas y los doctrineros estaban muy conscientes de lo 
difícil de esta doctrina. Por eso se contentaban con lograr sólo un mínimo de 
entendimiento. El padre José de Acosta, consejero del Tercer Concilio Límense dice 
al respecto en su De Procuranda Indorum Salute: 
Me parece bien la opinión del doctísimo cardenal Hosio, muy benemérito de 
la Iglesia: "La distinción de las personas, dice, y la unidad de la sustancia, si 
hay hombres tan rudos que no la pueden comprender, no la creo tan 
absolutamente necesaria para la salvación, que todos la hayan de creer 
explícitamente, y si alguno no llega a tanto haya por eso que desconfiar de 
su salvación" (1561: flO). Bien y piadosamente dicho. Porque para que los más 
rudos crean cuanto es bastante el misterio de la Trinidad, les es suficiente 
en creer en Dios Padre, Hijo y Espíritu Santo. Y no es preciso exprimir 
despacio estos conceptos ante ellos, porque si se adelgazan sutilmente se les 
escaparán de su corto alcance. Crean, pues, en un solo Dios omnipotente, 
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creador de todas las cosas, crean que éste es Padre, Hijo y Espíritu Santo. Y 
si llegan a más enséñeseles qué son tres personas distintas y un solo Dios, 
por tener una misma y sola sustancia (1952 [1589]: 449). 
Fue mucho más fácil presentar a Jesús. Sin embargo, llama la atención que en la 
evangelización se daba casi exclusiva importancia a su nacimiento virginal y a su 
pasión y muerte por los pecados de los hombres, prestando poca atención a los 
mensajes que dio durante su vida pública. 
Del Espíritu Santo no se dijo prácticamente nada en los catecismos y sermones. 
La devoción de los santos recibe poca atención en los textos oficiales de la 
época colonial, pero sabemos que ha sido propagada intensamente por los doctrineros 
y los curas, especialmente al dar a cada pueblo y comunidad indígena su santo 
patrono o santa patrona y estimulando la veneración y la devoción de los mismos. 
La Virgen María ocupaba el primer puesto en la propagación de las devociones. 
Ya dijo el obispo Loayza en su Instrucción de 1545: "que las oraciones que hacemos 
a nuestra Señora, como es el Ave María y Salve Regina, son para que ruegue a su 
Hijo por nosotros y que nos perdone los enojos que siempre le hacemos quebran-
tando sus mandamientos, porque puede mucho con Él, como Madre, y a nosotros nos 
quiere y ama como a hijos, y, así mismo, las oraciones que hacemos a los otros 
santos son para este efecto" (1952: 141-142). 
La devoción mariana se hizo pronto popular entre los pueblos andinos y fue 
aprovechada por los doctrineros para substituir ciertos cultos autóctonos y para 
combatir al Demonio. En el mundo aymara llegó a ser famoso el santuario de 
Copacabana, sitio que ya era, en tiempos pre-cristianos, un lugar de cultos 
especiales51. En el siglo XVII, los agustinos, guardianes de este santuario y del de 
Pucarani, empezaron a elaborar una mariología peculiar en relación con la Virgen de 
Copacabana. Según ellos, el Demonio se había adueñado de modo especial del asiento 
de Copacabana, personificándose concretamente en la tierra, los cerros, el lago y el 
sol. María vino a Copacabana para combatir al Demonio y logró expulsarlo de aquel 
sitio e implantar la verdadera fe: 
Oh serenísima Reina de los Angeles [...], vinistes a Copacabana a extirpar la 
idolatría, a quebrar aras, a derribar simulacros, a enmudecer los ídolos, a 
destruir sus altares, a asolar los templos, a enflaquecer su partido, a sembrar 
santa doctrina, a entablar la fe y últimamente a que la corte de Satanás 
fuese vuestro adoratorio (Ramos 1976 [1621]: 102). 
Según los agustinos, el resultado o el efecto de la presencia de la Virgen fue 
impresionante: 
Ya gracias sean dadas al omnipotente Dios, y a la esclarecida reina de los 
Angeles, la Virgen de Copacabana, que en este asiento de donde ella es 
Patrona, no hay rastro de ídolos ni de apachetas, ni de cosa que huele a 
idolatría, porque como los Naturales de aqueste lugar y de casi toda su 
comarca han visto tantas maravillas y milagros que la Virgen ha obrado en 
favor suyo, olvidados de sus locas ceremonias y ritos supersticiosos acuden a 
ella, que como verdadera Madre y Señora jamás se cansa de favorecerles con 
larga mano (Ramos 1976 [1621]: 70). 
La presentación misma del concepto de Demonio fue otra novedad que intro-
dujeron los evangelizadores. Toda la religión andina fue interpretada como creada, 
formada o inspirada por el Demonio: los ritos eran diabólicos, los sitios y objetos 
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sagrados encarnaban al Demonio, los destinatarios de los ritos eran personificaciones 
del Demonio, y los ministros religiosos, colaboradores de aquel. Entre las fuerzas de 
la naturaleza personificadas de carácter más negativo, los evangelizadores escogieron 
el Supaya para ser identificado con el Satanás cristiano52. 
5.4.3. La aymarización de los seres sobrenaturales cristianos 
En todos los ritos agrícolas los aymarás hacen varias veces la señal de la cruz y 
pronuncian las palabras 77us Awki, Tius Yuqa, Tius I spiritu Santu, a quienes se 
dirigen también en las oraciones de los ritos. Sin embargo, nunca han llegado a un 
entendimiento aproximado del misterio de la Santísima Trinidad. En 1668, el obispo 
de Quito, Alonso Peña Montenegro, escribió en su famoso itinerario para parochos 
de Indios sobre los indígenas andinos en general: 
quando les explican el Mysterio de la Santissima Trinidad, diziendo, que ay 
Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espíritu Santo, acomodan luego la generación 
divina a las humanas, y creen que el Padre es más antiguo que el Hijo, y 
que siendo tres Personas distintas, están en tres lugares distintos apartados, 
y divididos entre sí (1754: 272). 
Similar interpretación encontramos aún en nuestros días. Así, escribe el aymara 
Ochoa: 
Esta denominación del trio de divinidades que forma el Ser Supremo no 
satisface la idea ni el mensaje pregonado por un solo Dios verdadero creador 
del universo. Por tanto, para la idea del aymara esto es muy difícil de 
comprender que existen tres dioses distintos, que gobiernan el universo, 
quizás por esto no comprenden que hay tres personalidades distintas y un 
solo Dios verdadero, el pueblo aymara ha creado sus propias interpretaciones 
que dicen: "el mundo pasará por tres edades: la de Dios Padre, la de Dios 
Hijo y la de Dios Espíritu Santo" (1978a: 25-26). 
La Primera Edad "corresponde al período que comprende la creación del universo 
por Dios Padre [...] y terminó cuando Lucifer hijo mayor de Dios se rebeló e insinuó 
a la gente que cometiera pecados [...] Entonces Dios Padre decidió exterminar el 
mundo, pero surgió su hijo menor llamado Jesús Cristo que dijo: 'Padre, no hagas 
desaparecer el mundo, dámelo a mí para que yo pueda limpiarlo'" (Ochoa 1978a: 26). 
La Segunda Edad "empieza con la toma del mundo por Jesucristo quien empezó a 
organizar el Universo [...] Hoy sigue la edad de Jesús Cristo que aún no ha 
terminado" {id:. 26-27). La Tercera Edad "es la venida del Espíritu Santo que recién 
vendrá con la segunda venida de Jesucristo a la tierra" (id:. 27). Ochoa concluye su 
exposición sobre las Edades del mundo diciendo: "Esta concepción del pueblo aymara 
nos hace ver la forma como fue interpretado el Trio de Divinidades que con la 
mezcla de la enseñanza del catolicismo y el protestantismo no han desviado su 
creencia en cuanto se refiere al Ser Supremo y la creencia sobre la existencia del 
universo" (id:. 27)5S. Efectivamente encontramos aquí una mezcla de elementos de la 
antigua mitología de los Andes, que habla de una primera edad de las tinieblas 
(ch'amakpacha) y una segunda edad de luz (qhanapacha) y una costumbre cristiana 
de dividir la historia de la salvación en tres grandes edades. 
Mientras tanto, 'Trinidad' se ha convertido en un santo y ha llegado a ser uno 
de los patronos de los animales64. 
182 
Aunque Dios Padre es invocado casi siempre en los ritos55 y el 'Padre Nuestro' 
es parte integral de las oraciones, los aymarás lo consideran generalmente como un 
destinatario menos importante, ya que según su concepto se ha retirado del mundo 
después de haberlo entregado a su Hijo y vive en la lejanía del cielo, sin preocu-
parse demasiado por los humanos. Lo que sí es cierto es que se mantiene, frecuen-
temente, la idea de que el Padre sabe castigar a sus hijos. En relación con 
calamidades naturales, enfermedades y accidentes, se oye decir a menudo: 'Dios nos 
ha castigado'56. 
El concepto de Dios que los aymarás se han ido formando abarca ahora, de 
alguna manera, la totalidad de las fuerzas de la naturaleza que habían personificado: 
"En nuestra concepción de Dios entran también los seres protectores, el sol, la 
tierra" (Calixto Quispe en Albo & Quispe 1987b: 13). El sacerdote aymara Domingo 
Llanque explicita este concepto de la siguiente manera: 
El Aymara siente que el mundo que le rodea depende de un ser omnipotente. 
Siente una dependencia y quiere depender de ese espíritu para recibir favores 
y ayuda contra las adversidades cósmicas. Quiere comunicarse con ese 
espíritu, lo busca y piensa que está en los cerros, en el agua, en el viento, 
en el sol, en la luna, etc. 
El Aymara siente una fuerza fuera de las cosas que le rodean, siente un ser 
extraño, pero no le puede identificar y se imagina los lugares donde podría 
encontrarse con ese ser, y así trata de identificar y ubicar la influencia 
divina. 
Ejemplo: Espíritu protector tutelar = Achachila Apu. Espíritu de la tierra = 
Pachamama. Espíritu de la casa = Tapani - Uywiri. A veces, este mismo 
espíritu es llamado TATITU o AWQUI, en reconocimiento de afiliación (s.f. 2, 
p. 3). 
Hasta qué punto Jesús ha llegado a ser uno de los destinatarios de los ritos 
agrícolas como Hijo de Dios, que ha venido al mundo para salvarnos, no está 
todavía muy claro. Lo que sí está claro es que su presencia es muy nítida en el 
mundo aymara. Él está representado en hermosas imágenes, muchas veces antiguas, 
que los campesinos guardan en sus casas, y en el símbolo de la cruz, que juega un 
papel muy importante en los ritos agrícolas. En la 'tumba' que se construye en las 
casas con motivo de la celebración de los difuntos, se coloca una cruz. Durante los 
ritos de fines de noviembre, el 'pasante' entra al baile con una cruz verde. En caso 
de extrema sequía, cuando los campesinos suben a los cerros para ejecutar los ritos 
de obtención de la lluvia, los niños que les acompañan llevan cruces. AI final de la 
época de la siembra se colocan cruces en los calvarios de las chacras y, a menudo, 
en las chacras mismas. Se hacen cruces de palmeras bendecidas en Domingo de 
Ramos en los ritos contra la granizada. En la fiesta de la Candelaria, la primera 
celebración de la pre-cosecha, se colocan cruces de madera adornadas con serpen-
tinas y flores en el centro de los diferentes campos. En las fiestas de la cosecha, el 
3 de mayo y Pentecostés, se llevan cruces a la Iglesia para 'hacerlas escuchar Misa'. 
Además, en las ofrendas que se preparan en los ritos, casi siempre se colocan hojas 
de coca en forma de cruz y las libaciones de alcohol, a menudo, se hacen también 
en forma de cruz. 
Aunque es probable que el símbolo de la cruz se haya conocido en los Andes en 
tiempos pre-cristianos57, no se puede dudar de la identificación de la cruz con 
Jesucristo en los ritos agrícolas actuales de los aymarás. Un aymara de la comunidad 
de Collacachi (prov. Chucuito, Puno) indicó esa identificación de la siguiente manera: 
"La Cruz es importante porque nuestro divino creador del cielo ha muerto por la 
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salvación de nosotros, entonces nosotros llevamos esa señal de que nuestro Cristo 
murió en la cruz y es por eso que llevamos esa costumbre Nacemos y morimos con 
la Cruz y la Cruz representa un santo y es una defensa en el año, en trabajo, 
chacra, carnavales y para ganados adoramos" (González 1986 38) Esta cita me 
parece importante porque nos indica vanas dimensiones de la aceptación de la cruz 
en el mundo agrícola aymara En primer lugar, se indica el conocimiento de la 
muerte de Jesus en la cruz por nuestra salvación En segundo lugar, se expresa la 
idea de que la imagen de Jesus es como la imagen de los santos y que el mismo 
Jesus es considerado mas como uno de los santos que como la segunda Persona de la 
Santísima Trinidad Jorda ya indicó esa idea cuando escribió "Al Cristo [ ] lo 
vemos normalmente [ ] entre los 'Tatas' o 'Señores' y cerca de los santos y 
vírgenes y aun de otros Tatas o Señores ancestrales" (1981 330) En tercer lugar, la 
cruz es una 'defensa', es decir, tiene una función protectora protege las chacras y 
las plantas contra todo lo que podría dañarlas Al respecto, Gonzalez registró los 
siguientes testimonios de campesinos aymarás de la provincia de Chucuito (Puno) 
1
 Utilizamos la Cruz para nuestro cultivo y nuestro ganado, es defensa diana", "Cada 
año nos llevamos una fe a la Cruz para que no haya granizada y helada" (1986 44-
45) Finalmente, la cruz ha llegado a ser un símbolo de fertilidad la cruz verde y 
las cruces adornadas con serpentinas y flores y, probablemente también un medio 
para favorecer e incentivar el crecimiento de los cultivos58 
El Espíritu Santo, llamado comunmente Tata ¡spiritu o simplemente Ispintu, ha 
sido identificado por los campesinos aymarás con la fuerza vital de los productos 
agrícolas, más concretamente con la fuerza vital de las papas, alimento básico de 
toda la dieta altiplanica Por eso, lo llaman también Manga tatitu, 'señorcito del 
alimento' Asi, la fiesta de Pentecostés, fiesta del Espíritu, es la fiesta de acción de 
gracias por la nueva producción, cuya fuerza vital garantiza la continuidad de la 
vida59 
Richard Patch, en un breve estudio sobre los ritos agrícolas de los aymarás de la 
provincia de Manco Cápac, cuya capital es Copacabana, dice "Las fiestas de los 
tiempos incaicos eran realizadas en honor de la Pachamama, la diosa principal de la 
tierra y de la fertilidad Los primeros frailes y sacerdotes españoles juntaban la 
veneración de la Virgen Mana con este culto" (1971 7) Lo que afirma este autor 
en la ultima frase, no me parece acertado ya que los misioneros de la epoca colonial 
se oponían al culto de la Pachamama, que consideraban como idolatrico, y trataban, 
en cambio, de substituirlo por el de la Virgen Mana Mas aun, varios de ellos 
estaban convencidos de que efectivamente lograron esto Sin embargo, el resultado 
de la evangehzación no ha sido tan positivo como quiere hacerlo entender, por 
ejemplo. Ramos Gavilán, en el texto que hemos citado mas arriba (p 182) ni en 
Copacabana, donde el mismo trabajó durante varios años60 Como lo dice Manscotti 
en su obra sobre la Pachamama "El proceso histórico, que fue conscientemente 
desencadenado por los conquistadores, no condujo, como estos esperaron, a la 
substitución del culto de la Madre Tierra por el de Mana, sino a la fusión de 
ambos" (1978 53) 
Excursus Las identificaciones de Mana en la obra de Ramos (1621) 
Teresa Gisbert, basándose principalmente en la obra de Ramos Gavilán, ha insinuado 
que los agustinos altoperuanos han contribuido seriamente a la identificación de la 
Virgen Mana con la Pachamama En un articulo sobre Copacabana, dedica una parte 
a 'Los agustinos y el pensamiento de la Ciudad de Dios' y dice de ellos "Como el 
mundo gentílico era muy variado y sus dioses multiples con referencia al cristianis-
mo, se eligió a la Virgen como figura central, dejando a Dios mismo en un plano 
184 
superior, el cual sólo desplazó al Sol identificándose con Pachacámac y Viracocha, 
quienes eran según los teólogos virreinales, las versiones americanas del Dios 
cristiano. La figura de Cristo se conservó muy fuera de este contexto con carac-
terísticas incontaminadas. La Virgen substituyó básicamente a la Pachamama, pero 
también a muchos dioses locales" (1984: 32). El argumento para la identificación de 
la Virgen María con la Pachamama por parte de los agustinos se encuentra en otro 
estudio de la misma autora: "[...] en Copacabana se adoraba a la Madre Tierra y su 
santuario no era un templo sino una parte de tierra consagrada. La identificación de 
esta tierra con María se explicita en otro texto del mismo Ramos, el cual dice: 'Dios 
(es) el padre que produce la vida, (y) porque ningún bien llegue a la tierra sin que 
se deba a la Virgen, deposita en ella los rayos de su poder, para que después ella 
como Madre, los comunique a la tierra'61. El símil del sol fecundando a la tierra 
para que ésta dé vida, viene dado por Dios depositando los rayos de su poder en la 
Virgen y convirtiéndola así en madre" (1980: 21). Me parece que la interpretación 
del texto de Ramos no es correcta. Para argumentar esto es necesario profundizar 
un poco más en el famoso libro de Ramos que, sin duda, refleja no solamente el 
pensamiento del mismo autor sino también de los agustinos que atendían el santuario 
de Copacabana. 
Por varios relatos que se encuentran en el libro de Ramos, se puede sacar la 
conclusión de que la Virgen María había llegado a tener una importancia para los 
campesinos aymarás. Uno de los medios de profundización cristiana en los conver-
tidos era la organización de cofradías y ha sido precisamente en relación con una 
situación perjudicial para la agricultura que se fundó una cofradía de la Virgen de 
Copacabana. Ramos escribe: 
[...] este asiento de Copacabana, y sus tierras, era infestado con los 
continuos hielos, que a los principios de febrero despedía el cielo contra sus 
sementeras, que por aquel tiempo comienzan. Este tan ordinario azote, traía 
acosadísimos a los miserables Indios, que no les daba lugar a ningún 
descanso; estando siempre sobre ellos, el temor de la hambre, con las demás 
calamidades que trás ella vienen, verdugos del hombre. Determinaron pues 
poner sus suertes en las manos de Dios, y en las de su madre sus peticiones 
(camino seguro para cualquier buen despacho). Tomaron la mano para esto, 
las cabezas de la parcialidad Anansaya, y trataron de fundar una cofradía a 
honra de Nuestra Señora, cuya principal fiesta, y advocación fuese de la 
Candelaria que cae a dos de febrero, cuando (como digo) eran los hielos 
(1976 [1621]: 115). 
Hubo oposición de parte de la parcialidad Urinsaya, que "tenía en plática, 
fundar una cofradía de San Sebastián" (Ramos 1976 [1621]: 115), pero esta oposición 
no logró desanimar a los caciques de la parcialidad Anansaya en proseguir sus 
propósitos. Viajaron a Potosí, donde se encontraron con el aprendiz Francisco Tito 
Yupanqui, que había hecho el voto de esculpir una imagen de la Virgen de la 
Candelaria. Después de muchas dificultades se consiguió permiso eclesiástico para 
fundar la cofradía y traer la imagen esculpida por Tito Yupanqui a Copacabana. Fue 
entronizada solemnemente el día 2 de febrero de 1583. 
Los primeros milagros que hizo la Virgen de Copacabana estuvieron igualmente 
relacionados con la agricultura: 
Sucedió que la parcialidad Anansaya, como más aficionada, y que había 
solicitado la cofradía, y venida de la imagen de la Virgen, determinó hacer 
sementera y sembrar una chacra, en nombre de la Madre de Dios, para que 
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de los frutos se comprasen las cosas necesarias para el servicio de la Santa 
Imagen A esta sementera, no trataron de acudir los Unnsayas, que todavía 
les había quedado unas reliquias de su rebelde contradicción, y aun bullían 
en sus pechos ciertos resabios de que esotros hubiesen salido con su intento, 
alegaron para afeitar su poca devoción, la sequedad del tiempo que tan 
rebelde tenia la tierra pues no se dejaba barbechar, pero no obstante todo 
esto los Anansayas, no se con que actos de fe, se fueron a la parte donde la 
sementera se había de hacer, y tomando sus tacllas, o arados, comenzaron a 
romper la dura tierra, ablandándola con el sudor de sus rostros, que por 
ellos corna con gran prisa de regar aquel áspero suelo, y estando el aire 
muy sereno, apenas hubieron comenzado cuando les cubrió una espesa nube, 
que defendiéndoles del riguroso calor, con que casi teman tostadas las 
entrañas, les regó la tierra tan a medida de su deseo, que dejó envidiosos a 
los otros Indios, pues solo se dejo caer en el sitio, que para la chacra o 
sementera de la Virgen estaba señalada, negando su deseado rocío a los 
demás (Ramos 1971 [1621] 130) 
Dio en efecto la Virgen de Copacabana a los Unnsayas incrédulos, agua 
también, porque depuesta la obstinación se la pidieron, hacia el tiempo 
sequísimo, por ser los años calamitosos, que señalo aquel portentoso cometa 
del año de 1587 Los Anansayas hicieron decir una Misa cantada a la 
soberana Virgen, pidiéndole socorro en aquella necesidad, no se desdeñó esta 
Señora y Madre de toda piedad, de oír a estos humildes devotos, y llovió de 
suerte sobre la tierra de los Anansayas, que dejándolas casi hechas unos 
estanques de agua, la negó a los otros que habían sido contradictores, sin 
que una sola gota alcanzase a sus tierras, no estando muy distantes las unas 
de las otras Con tan manifiestos y conocidos milagros, acabaron los de la 
parcialidad Unnsaya de caer en la cuenta, y conocer el bien que en su casa 
teman, dando muestras de este conocimiento, pues con grandes lágrimas 
hicieron decir otra Misa, pidiendo a la Virgen agua, llovió después general-
mente en solo Copacabana, dando el cielo agua suficiente para las chacras de 
todos y negando este favor a las tierras convecinas (Ramos 1976[1621] 131) 
Estos relatos no nos aportan ningún argumento para una identificación entre la 
Virgen Mana y la Pachamama Podría haber, tal vez, un indicio en la referencia a 
la determinación de los Anansayas de "hacer sementera y sembrar una chacra, en 
nombre de la Madre de Dios", relacionando este texto con otro del mismo libro de 
Ramos, donde dice que "entre otras cosas notables que se hallaron en Copacabana, 
fue un solar dedicado a la misma tierra [ ] que llamaban Pachamama, que significa 
tanto como Madre Tierra" (1976 94) Sin embargo, en el relato sobre la sementera, 
Ramos no dice que se trate de este solar 
Mas que con la misma tierra, la Virgen parece tener una relación más directa 
con la lluvia Esto nos hacen ver los relatos que hemos presentado al hablar de la 
erradicación de los ritos autóctonos (pp 165-166) Y esta relación nos lleva a la 
identificación de Mana con los cerros, la cual si tiene fundamento en la obra de 
Ramos, como ya indicó la misma Teresa Gisbert62 "Mana es el monte de donde 
salió aquella piedra que es Cristo', esto [Cristo] es piedra [ ] cortada de aquel 
divino monte que es Mana" (Ramos 1976 [1621] 197-198) Es Mana, como monte, 
que ha recibido también su representación en la iconografia de la epoca colonial 
Teresa Gisbert dice al respecto "Este símil, por demás complejo, afirma Mana como 
monte y como monte de piedras preciosas o metal precioso No es raro pues que sea 
el texto del propio Ramos Gavilán el que haya inspirado la pintura que identifica a 
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la Virgen con el Cerro de Potosí" (1980: 19)63. Así, María, como monte, substituirá 
más bien a los Achachilas, identificados con los altos cerros y dispensadores de la 
lluvia. En este sentido podría ser interpretado el texto de Ramos que cita Gisbert y 
que reproducimos al comienzo de esta digresión: "Dios [...] deposita en ella los rayos 
de su poder, para que después ella [...] los comunique a la tierra": María, el monte, 
depósito de agua, invocada por los campesinos para que mande la lluvia a la tierra! 
Esta hipótesis de la substitución de los Achachilas por la Virgen María parece 
encontrar una comprobación en la obra de otro agustino del siglo XVII, Antonio de 
la Calancha. Cuenta de los aymarás de Pucarani que en caso de sequía prolongada, 
solían subir a un cerro para pedir lluvia6,1, y relata de los mismos pucaraneños como 
conseguían lluvia por medio de una procesión con la imagen de la Virgen de 
Copacabana65. 
Ha habido una aproximación entre la Virgen María y la Pachamama y hasta una 
identificación. Las han hecho los mismos aymarás. Esto vemos, en primer lugar, en 
los epítetos que se ha ido dando a la Pachamama y que se pueden escuchar hasta el 
día de hoy por todas partes: 
Maria llumpaqa María pura 
Wirjin plana Virgen plana (= altiplano) 
Wirjin mama Señora Virgen 
Wirjin tayka Virgen Madre 
Wirjin pachamama Virgen Pachamama 
Santa Wir jiña Virgen Santa 
Santa Tira wir jiña Santa tierra virgen 
Que hay una gran cercanía entre la Virgen María y la Pachamama lo extraemos 
también de testimonios de los mismos aymarás sobre este tema: 
También quiero decir algo de María. Sabemos que María es una mujer muy 
buena, así también parece la tierra, como la virgen, porque la virgen da 
frutos buenos, de la misma forma nuestra Pachamama nos da frutos buenos, 
que nos manda a vivir unidos... La tierra tiene relación con María, una tierra 
virgen que produce para beneficio de los demás (Encarna Huanca en CTP 
1987: 15-16). 
Pachamama, madre de la tierra, que en realidad se identifica como la Virgen 
María (Ochoa 1978c: 11). 
Hablando una vez con mi amigo aymara Mario Molina sobre la fiesta de la 
Candelaria, me dijo: "En Candelaria, la pachamama es bondadosa, porque nos da las 
primeras papas". Luego añadió: "La Candelaria es la virgen más positiva, porque 
tiene buena influencia sobre las chacras". Esta influencia positiva de la Virgen de la 
Candelaria en relación con la agricultura se encuentra también en la siguiente 
anotación de Albo: "En Copacabana los religiosos quisieron eliminar el antiguo 
sistema de mayordomos que por turno servían en el santuario. Pero las propias 
comunidades se opusieron, por considerar que la presencia de un 'delegado' de ellas 
en el santuario era una especie de garantía para el grupo contra calamidades 
naturales" (1985: 31 )66. 
Finalmente, vemos esta cercanía, como prefiero llamar la relación entre la 
Virgen y la Pachamama, también en las mismas fiestas marianas del altiplano 
aymara. Como he podido observar personalmente en varias ocasiones, el anda sobre 
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la cual la imagen de la Virgen es colocada para la procesión, es adornada con papas 
grandes, aquellas papas que se seleccionan despues de la cosecha para que sean 
presentadas en los actos de agradecimiento a la Pachamama por los favores 
recibidos Ademas, en estas fiestas se ejecutan danzas que tienen un carácter 
claramente agrícola, como la charka, que simboliza la cosecha de papas67 y la 
wiphala, danza de las banderas blancas, que simbolizan la fertilidad y el florecimien-
to de las chacras68 
Los santos han llegado a ocupar un lugar importante en la religión de los 
campesinos, quienes los veneran más en sus imagenes, que son para ellos como 
otros espíritus protectores, que para seguir su ejemplo en base a un conocimiento de 
su vida historica Ademas, el espíritu práctico del aymara difícilmente llegaría a 
concebir a un santo como encontrándose, por decirlo asi, en un cielo abstracto, 
mientras tiene aquí en la tierra su expresion en diferentes imágenes Mas bien, este 
espíritu práctico ha causado lo que Gisbert ha llamado "un proceso de disociación" 
(1980 22) cada imagen, de la Virgen y de los demás santos, es como una perso-
nalidad individual, de modo que la Virgen de Copacabana no es la misma Madre de 
Jesus que la Virgen de Asunta de Chucuito, y el Santiago de Huata no es el mismo 
apóstol que el Santiago de Machaca 
Aparte de que, a veces, se hacen procesiones con imágenes de santos para 
conseguir la lluvia en caso de una sequía prolongada o durante las fiestas patronales 
para garantizar la protección del santo para la comunidad, el hogar, los cultivos y 
los ganados, los santos, generalmente, no son destinatarios directos de los ritos 
agrícolas y son rara vez invocados en las letanías que acompañan los ritos Puede 
haber dos excepciones los apóstoles San Andres y Santiago el Mayor, el primero en 
relación con los ritos de fines de noviembre y el segundo en relación con los ritos 
de la lluvia 
Excursus San Andres y Santiago como destinatarios de ritos agrícolas 
1 San Andres 
Sobre el concepto que tienen los aymarás de este apóstol hay muy pocos datos en 
nuestras fuentes La referencia mas antigua la encontramos en la obra de La Barre, 
de 1948 "De noviembre dicen 'San Andres manq'a cherxta' o 'en San Andres sales 
corriendo por alimento' Creen que el que asiste a Misa en San Andres, morirá" 
(1948 199)69 El autor no da ninguna explicación de estas dos observaciones y es 
difícil interpretarlas ¿Sugieren que el concepto que se tiene de este apóstol es 
negativo9 
Otras referencias las encontramos en la obra de Monast Mencionemos, en 
primer lugar, lo que Monast anoto en un pueblo de la provincia de Pacajes, cuyo 
patrono es San Andres "Y he aquí lo que se me ha dicho 'Aquí, en X (nombre del 
pueblo), las gentes ven en San Andres al patrono de los ladrones, y lo imaginan a el 
mismo ladrón, tal es la razón por la cual el responsable de su fiesta, el pasante, 
será siempre elegido entre los ladrones notorios, de solida reputación como tales, y 
que han pasado por la prisión por este motivo'" (1972 81) El pueblo en cuestión, 
cuyo nombre Monast, supongo que por discreción, no ha querido revelar, es 
Topohoco, en la parte suroriental de la provincia donde efectivamente, según una 
comunicación personal de van Kessel, que visito el pueblo70, se identifica a San 
Andres con los ladrones ¿De dónde viene esta relación entre San Andres y los 
ladrones9 Probablemente de la distorsión o de la mala interpretación de una 
narración que se encuentra en los Hechos de Andres y Mateo sobre una dura 
experiencia que tuvieron estos apostóles en una ciudad de Asia Mayor cuyos 
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habitantes eran famosos como piratas y antropófagos71. Esta narración, sin duda, era 
conocida en la época colonial, dado el hecho de que en el Colegio de Educandas en 
Cuzco, se encuentra un cuadro, probablemente del pintor Juan Zapata Inca, que lleva 
como título: San Andrés atacado por ladrones72. 
Monast presenta este concepto de San Andrés de los aymarás de Topohoco como 
argumento para su propia hipótesis: que San Andrés es considerado como demonio 
por los aymarás de Carangas. Después de haber citado a su informante de Topohoco, 
dice: "No será inútil anotar aquí que, para el indio aimara, las riquezas de este 
mundo pertenecen a los demonios, y a ellos se las piden. Este hecho seria otra 
confirmación de la cualidad de demonio vinculada al nombre de san Andrés apóstol" 
(1972: 81). San Andrés, patrono de los ladrones, demonio dueño de riquezas: ¡me 
parece una conclusión muy precipitada! 
"San Andrés no es un santo, sino un demonio de la lluvia", dice Monast (1972: 
64), interpretando los ritos que se realizan en su fiesta y las creencias relacionadas 
con estos ritos. Sus argumentos son los siguientes: primero, "en todo el territorio de 
Carangas no hay una sola iglesia, ni una capilla, ni un altar que esté consagrado a 
San Andrés. Y más notable aún: no hay siquiera una imagen de este apóstol. Lo cual 
es explicable, ya que san Andrés es un demonio" (1972: 80). El argumento no me 
parece muy acertado, porque implicaría que otros apóstoles o santos, que no tienen 
capilla o imagen, podrían ser demonios también. Además, hay varios pueblos y 
comunidades dentro del territorio aymara que tienen a San Andrés por patrono, 
como por ejemplo San Andrés de Machaca en la provincia de Ingavi (La Paz), y allá 
este apóstol, según me consta, no es considerado como demonio. El segundo 
argumento es que: "durante todo el tiempo que dura su festividad, las gentes llevan 
los abrigos al revés. La coca y el vaso de bebida se toman con la mano izquierda" 
(1972: 80). Los llamados 'actos a la izquierda', muy conocidos en los Andes, pueden 
tener significados bastante diferentes. Girault, que ha hecho un análisis muy 
detallado de estos actos73, dice al respecto: "Actualmente, entre los aymarás y 
quechuas de toda la región andina, cualquier acto hecho con la mano izquierda, 
hacia la izquierda, o al inverso del sentido normal, tiene un valor ambiguo: puede 
ser significativo, ya sea de propósitos muy malévolos o de deseos protectores o 
conjurativos" (1988: 343). Más adelante, el mismo autor dice que: "los actos a la 
izquierda pueden tener por objetivo conjurar malas condiciones atmosféricas, y aún 
de cambiarlas" (1988: 350), y da, como ejemplo, lo que observó el 30 de noviembre 
de 1956 en los alrededores de Pucarani (prov. Los Andes, La Paz): "era exactamente 
el 30 de noviembre, día de San Andrés, momento decisivo para la caída de las 
lluvias, lluvias que no son todavía torrenciales pero que, sin embargo, deben 
comenzar, lo que no era el caso este año. Unos quince campesinos, hombres y 
mujeres, recorrían sus chacras limítrofes vestidos de una manera particular: los 
hombres llevaban sus chaquetas al revés, las mujeres igualmente sus faldas o sus 
casacas. Después de haber caminado un poco, se sentaron en el centro de sus 
respectivos terrenos que acababan de ser sembrados, y se pusieron a masticar coca 
tomándola con la mano izquierda. Luego, teniendo en la mano izquierda botellas o 
vasos llenados con alcohol, hicieron aspersiones circulares sobre el suelo. Final-
mente, siempre con la mano izquierda, empezaron a beber. Esta reunión duró hasta 
acabarse el alcohol; después todos se fueron" (1988: 351). 
Este caso de Pucarani se produjo en una situación de emergencia mientras que en 
la zona septentrional de la provincia de Carangas, según nos consta, los campesinos 
realizan cada año los ritos que hemos descrito74. Aquí los actos a la izquierda 
pueden tener simplemente por objetivo desencadenar la suerte75 o conjurar 
eventuales situaciones climáticas negativas que podrían perjudicar el normal 
crecimiento de los cultivos. De todos modos, no está de ninguna manera claro que se 
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realicen estos actos para protegerse contra San Andrés, supuesto 'demonio de la 
lluvia', es decir, responsable de la llegada o no llegada de las lluvias. 
Girault recoge las informaciones de Monast y presenta, a su vez, a San Andrés 
como: "Un santo católico que goza de reputación siniestra en especial entre los 
aymarás", "un ser malévolo", "un demonio que tiene poder de impedir la lluvia" 
(1988: 77)76. Además, dice este autor, que: "para la mayoría de los aymarás del 
altiplano (San Andrés) es el 'patrono de los locos'" (1988: 77). Llama la atención que 
Girault, que en general documenta detalladamente sus afirmaciones, ya sea citando a 
los autores, ya sea presentando testimonios de sus informantes, en este caso no 
ofrece ninguna documentación complementaria: se limita a constatar lo afirmado por 
Monast y añade el dato de San Andrés considerado como 'patrono de los locos', sin 
indicación de fuentes77. 
Todo lo expuesto me hace preguntar, si efectivamente San Andrés es destinatario 
de los ritos de fines de noviembre. Me parece que hay argumentos para contestar en 
forma negativa esta pregunta. En primer lugar, el mismo Monast se ha sorprendido 
del hecho de que, a diferencia de lo que normalmente se observa en las fiestas de 
los santos, en la fiesta de San Andrés no hay ni vísperas, ni misa, ni procesión78. 
En segundo lugar, los actos rituales no se realizan en una iglesia o capilla: "toda la 
ceremonia se desarrolla en las montañas" (Monast 1972: 82-83). Y, en tercer lugar, 
los investigadores de INDICEP, que han observado los ritos de noviembre en la 
misma zona septentrional de Carangas, no hacen ninguna mención de San Andrés 
como destinatario de los ritos: se refieren exclusivamente a 'las deidades masculinas 
del panteón aymara' y a la Talla (1974a: 5; 1974b: 10). Nos inclinamos a pensar que 
San Andrés no ha sido integrado como destinatario en los ritos de fines de 
noviembre y que el hecho de que se realicen estos ritos en su fiesta corresponde 
más a la comodidad de tener una fecha fija que a la necesidad de camuflar la 
religiosidad autóctona como lo insinúan Monast79 y Fernández80, porque es esto 
justamente lo que no se hace81. 
2. Santiago 
No hay duda de que Santiago el Mayor, uno de los Boanerges, hijos del trueno82, ha 
substituido a la antigua divinidad del trueno, Шара, debido muy probablemente a una 
identificación que hicieron los andinos entre el rayo y los arcabuces de los 
españoles: "Se avrà entendido por acá la frasse, o conseja de los muchachos de 
España que quando truena dizen que corre el cavallo de Santiago, o porque veían, 
que en las guerras que tenían los españoles, quando querían disparar los arcabuzes, 
que los Indios llaman Шара, Rayo, apedillavan primero Santiago, Santiago" (Arriaga 
1920 [1621]: 58)83. En ninguna fuente antigua se revela si este Santiago ha asumido 
también la función de dispensador de la lluvia que se atribuyó а Шара. Sin embargo, 
parece que hoy en día este santo tan popular84 cumple esta función, aunque haya 
sólo un testimonio registrado al respecto en nuestras fuentes. Dice Girault: "Hoy en 
día, la acción positiva y benéfica de la divinidad del trueno se manifiesta en 
especial en el dominio agrícola. Está vinculada con la lluvia, necesaria para la 
germinación y el crecimiento de los cultivos alimenticios. Uno de nuestros informan-
tes aymarás nos dio las principales razones de la devoción que se le prodiga: 'Hay 
que respetar y honrar siempre a Santiako. Si no se lo hace varias veces por año, no 
enviará lluvia, sino mucho granizo que matará las plantas; no habrá buena cosecha 
ni alimentación, y Santiako nos puede castigar destruyendo nuestras casas, matando 
nuestros animales, o enviando el huracán que devastará nuestros campos. Hay que 
respetarle e invocarle siempre'" (1988: 68). El mismo autor informa que entre los 
aymarás "la Vía Láctea, a veces, es llamada Santiako thaki, 'camino de Santiago'" 
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(1988: 52). Si es así, debe llamar la atención que en ninguna de las presentaciones 
de los ritos de la lluvia se hace mención de Santiago como destinatario de estos 
ritos. ¡Se considera que es evidente que él es el destinatario, de manera que no 
hace falta mencionarlo expresamente! La única referencia a Santiago que hemos 
encontrado está en el estudio de Fernández sobre los ritos con motivo de la fiesta 
de San Andrés en la Isla del Sol, ritos que hemos interpretado como ritos de la 
lluvia: uno de los ingredientes de la ofrenda compleja que se prepara para ofrecer a 
la Pachamama, es 'el Apóstol Santiago' (1982: 20). Sin duda, se trata aquí de un 
llamado 'misterio', una pequeña placa hecha de azúcar colorado mezclado con un 
poco de cal, con representaciones en bajo relieve; estos 'misterios' son colocados en 
casi todas las ofrendas y simbolizan ciertos deseos85. Puede ser que la presencia de 
este 'misterio' con la figura de Santiago exprese el deseo de obtener lluvia. Sea lo 
que fuere, los pocos datos de que disponemos no nos permiten presentar a Santiago 
como el único responsable de la lluvia o como el que, de modo especial, controla 
este elemento natural. 
La demonologia cristiana ha sido, en parte, aceptada por los aymarás, de modo que 
las fuerzas negativas han sido integradas en el mundo de los demonios, aunque con 
esto no han perdido del todo su carácter ambiguo. 
Ochoa piensa, en este campo, completamente en sentido cristiano: si los espíritus 
malos hacen bien, es para engañar o para seducir a los hombres: 
Las fuerzas del mal han puesto su punto de mira con más prioridad, sobre la 
vida de la gente. Para nosotros los aymarás, los demonios están a cada 
instante y en cualquier lugar tratando de engañar y confundirnos [...] Por 
otro lado, el demonio ha centralizado sus potencias no solamente para 
conquistar ni para engañar ni para hacerse servir, sino que está empujando 
constantemente a los hombres para que se rebelen contra las fuerzas del bien 
[...] Por eso, en аса pacha, las fuerzas del mal realizan obras muy importan­
tes como bendecir con tesoros y bienes a la gente (1978c: 10). 
Sin embargo, para otros, las fuerzas amenazantes no son completamente negativas 
y mantiene su valor como contra-fuerzas necesarias y complementarias. 
5.5. La cosmovisión 
5.5.1. La cosmovisión aymara 
En el capítulo IV de esta obra, en que hemos tratado de describir y analizar el 
trasfondo cosmovisional de los ritos agrícolas, hemos dejado de tocar un aspecto 
importante de la cosmovisión aymara, a saber, la estratificación del universo. Lo 
dejamos porque nos pareció mejor tratar este tema en relación con la cristianización 
del mundo aymara, ya que la presentación actual de esta estratificación está muy 
vinculada con las ideas cristianas acerca de los distintos niveles del cosmos. Lo que 
sigue debe ser considerado, por eso, como un complemento de lo expuesto en el 
capítulo IV. 
Desde la experiencia de su hogar (casa, patio y corral) y de su comunidad, parte 
indisoluble de su identidad como centro taypi de su existencia, el aymara ha 
ordenado mentalmente el mundo que le rodea, no solamente el mundo material, sino 
también el mundo espiritual. En esto ha jugado la geografía de su medio ambiente, 
sin duda, un papel importante. Desde el centro, que es el altiplano, hay un 'arriba', 
que son las dos grandes cordilleras de los Andes, la Oriental o Real y la Occidental, 
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que flanquean la meseta. Y hay un 'abajo' que es un 'más allá', a saber, el otro lado 
de las cordilleras. Este 'abajo' está formado, en el oriente, por los valles subtro-
picales y las grandes llanuras y selvas tropicales, y, en el occidente, por las 
quebradas de la precordillera, las pampas áridas y desérticas cerca de la costa, y el 
océano Pacífico. 
El oriente es positivo en varios sentidos. Por allí aparece cada día el sol que 
tempera al hombre y a la tierra después del frío de la noche. Desde allá vienen las 
lluvias que fecundan la tierra. Los valles del oriente, con su exuberante vegetación 
son símbolo de fertilidad y de abundancia, y las tierras fértiles del altiplano son 
como un reflejo, aunque pobre, de la abundancia del oriente. Es por todo eso que 
los ejecutores de los ritos siempre se colocan en dirección al oriente. 
El occidente, al contrario, es negativo. Por allí desaparece el sol, causando que 
hombres, animales y tierra se hundan nuevamente en el frío de la noche. Los 
vientos del oeste traen la sequía, y las quebradas, las pampas salitrosas y el océano 
salado son símbolos de esterilidad; las partes áridas del altiplano, sus pequeñas 
quebradas y los salares de la parte sudoccidental de la meseta, reflejan esa 
esterilidad. 
Los contrastes no son absolutos. Los vientos del este traen las granizadas, que 
destruyen los cultivos y quitan al hombre su alimentación; la sal del oeste, símbolo 
de esterilidad, condimenta la comida y da fuerza. Así, el 'arriba' positivo y negativo, 
y el 'abajo' positivo y negativo, se encuentran en el centro. Hay una complemen-
tariedad que se ha concretado en la economía del aymara, que se ha caracterizado 
desde tiempos inmemoriales por un aprovechamiento máximo de diferentes pisos 
ecológicos. 
Ahora bien, esta experiencia de centro, arriba y abajo, ha recibido su expresión 
también en el ordenamiento del mundo espiritual. En el centro está la Pachamama, y 
con ella están los espíritus de los productos y los pequeños protectores y protec-
toras del hogar, de la comunidad, de las chacras y de los animales. Arriba están los 
Achachüas y Mallkus, las fuerzas generadoras y procreadoras y, a veces, destruc-
tivas también. Y abajo están las fuerzas amenazantes de la extrema escasez o de la 
extrema abundancia86. Las fuerzas positivas y negativas, de arriba y de abajo, se 
encuentran y se complementan en la Pachamama, la cual, por eso, muchas veces 
manifiesta un carácter ambiguo también, mientras que al mismo tiempo parece ser la 
que engloba la totalidad y la que armoniza los opuestos. 
Como hemos visto en el capítulo IV, la ética y la moral están en función de la 
conservación o de la restauración del equilibrio entre las fuerzas opuestas-comple-
mentarias. 
Van Kessel es el único autor que ha tratado de reconstruir esta cosmovisión 
aymara 'original' que, como veremos más adelante, sigue teniendo, en gran parte, 
vigencia en la religión aymara actual. Él parte de dos aspectos básicos de la 
realidad vital de los aymarás, concretamente de los aymarás chilenos que viven, 
observados desde la perspectiva del aymara altiplánico, en el 'más allá', que forman 
los flancos occidentales de la cordillera occidental y cuya actividad económica 
principal es el pastoreo. El primer aspecto es la estructura ecológica de su ambiente 
que se determina por tres niveles: "1) las cumbres de las montañas; 2) la cordillera 
en los niveles de pastoreo y de agricultura complementaria; 3) los valles y quebradas 
de la precordillera con la agricultura de terrazas regadas" (1980: 278-279). El 
segundo aspecto básico es "el Agua que da la Vida" (id.). En una simplificación de 
un 'panteón' con muchos habitantes, van Kessel presenta tres figuras o personajes 
que están 'jerarquizados' según los pisos ecológicos y que tienen cada uno una 
función en relación con el agua: "El Mallku como cuidador y dispensador de las 
reservas de agua de las montañas; Pachamama como arquetipo de la siempre fértil 
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naturaleza y de los campos y pastizales abundantemente regados; y el Amaru como 
principio de la distribución del agua de riegos económicos que fertiliza terrazas y 
cultivos. La tríada Mallku-Pachamama-Amaru se refiere a la tríada de Origen, 
Abundancia, Distribución del Agua que da la Vida" (id.)s7. 
Esa reconstrucción me parece en gran parte válida. Sin embargo, me llama la 
atención que van Kessel no haga ninguna mención de las fuerzas negativas y 
destructivas. Esto se debe muy probablemente al hecho de que este autor, que hace 
un estudio histórico-sociológico de los aymarás del norte de Chile, presenta la 
cosmovisión aymara original para demostrar cómo ella ha sido ampliada, primero, por 
los incas y, después, por los españoles en función de una ideología de dominación. 
La cosmovisión aymara original ha sido ampliada primero por la influencia de los 
Incas: entró en ella una cuarta dimensión, a saber, el 'cielo', con el sol como fuerza 
principal. 
Un solo autor ha 'reconstruido' esta cosmovisión aymara incaica, a saber, 
Fernando Montes, un psicólogo que estaba interesado en demostrar que los perso-
najes del panteón andino son "'arquetipos', es decir, símbolos que expresan 
metafóricamente estructuras psíquicas invariables compartidas por los pueblos 
andinos" (1986: 64). Desconociendo la tripartición del ordenamiento original y la 
superposición de una cuarta dimensión, Montes llega a una tripartición del mundo 
espiritual aymara usando, además equivocadamente para sus tres niveles, la nomen-
clatura que ha sido introducida en el idioma y en la religión aymarás por los 
evangelizadores en base a la cosmovisión cristiana: alaxpacha 'el espacio del más 
allá'; acapacha, 'el espacio donde nos encontramos' y manqhapacha, 'el espacio de 
adentro'. En cada nivel coloca diferentes personajes del panteón andino, los cuales 
reduce a tres arquetipos: una entidad constructiva (Dios creador), que es "un 
principio energético y vital que crea, anima y ordena el cosmos" (id:. 74); una 
entidad mediadora (Mujer madre) y una entidad destructiva (Genio maligno), que es 
"la energía que por ser caótica e incontrolable resulta devastadora" (id:. 87)88 
Me parece que Montes, al igual que van Kessel, no toma suficientemente en 
cuenta la ambigüedad de las diferentes fuerzas. Además, ninguno de los dos autores 
habla de las fuerzas protectoras, que juegan un papel muy importante en la religión 
y en la cosmovisión aymarás. 
5.5.2. La introducción de la cosmovisión cristiana 
Los evangelizadores del siglo XVI introdujeron en el mundo aymara la cosmovisión 
cristiana que concibe el universo como igualmente estructurado en tres niveles: el 
cielo, arriba; la tierra, en medio, y el infierno, abajo. En el idioma aymara se va a 
usar para estos niveles los neologismos alaxpacha, akapacha y manqhapacha6'5'. 
Viéndolo desde una perspectiva aymara, esa cosmovisión añade, de hecho, a su 
cosmovisión, una quinta dimensión, a saber, el infierno. 
Esta cosmovisión está basada en un antagonismo total y absoluto entre el bien y 
el mal, entre Dios y Satanás. En el cielo reina Dios y, con él, habitan allá los 
ángeles, los santos y los que han vivido cristianamente en esta tierra. En el infierno 
reina Satanás y con él viven los demás demonios y los humanos que han sido 
condenados definitivamente. La tierra es el campo de batalla entre Dios y Satanás, 
el valle de lágrimas donde el hombre define su destino, optando ya sea por Dios, ya 
sea por Satanás. 
La cosmovisión cristiana no solamente introduce en el mundo aymara el anta-
gonismo absoluto entre el espacio de arriba y el espacio de abajo y entre las 
fuerzas del bien y las fuerzas del mal, sino también otra novedad, a saber, la del 
paraíso perdido al comienzo de los tiempos y la del cielo como paraíso recuperado al 
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final de los tiempos. Los aymarás no tenían ese pensamiento histórico con su 
movimiento hacia un final absoluto90. 
La ética y la moral cristianas, al contrario de las de los aymarás, están en 
función de vencer y de eliminar definitivamente las fuerzas del mal. 
5.5.3. La aymarización de la cosmovisión cristiana 
Hay muy poca uniformidad, aún entre los mismos aymarás, en cuanto a la presen-
tación de la cosmovisión aymara-cristiana actual por lo que respecta a la división 
del universo, los pobladores de los diferentes espacios y la relación entre las fuerzas 
que están presentes en este universo. 
El aymara Ochoa, que ha sido el primero en presentar la cosmovisión aymara91, 
adopta completamente la cosmovisión cristiana en lo que se refiere a la estruc-
turación del universo, pero integra en ella a los seres superiores aymarás. 
En el alaxpacha están el Ser Supremo, formado por el 'trío de divinidades', los 
ángeles, los santos, las almas buenas y los astros que "personifican al sol, a la luna 
y a las estrellas como seres humanos" (1978a: 24-28)92. 
En el akapacha "están integrados todos los elementos naturales y sobrenaturales 
que controlan la vida de los hombres" (1978b: 25). Estos 'elementos' son la 
Pachamama, los Achachilas, los Uywiris, los Wakas, los Illas, las imágenes de los 
santos y las almas de las personas fallecidas {id.: 30). Las imágenes de los santos 
"son reconocidas como dioses de la comunidad que cuidan de los pobladores que 
recurren a ella" (id.: 28). Las almas "también han pasado a formar parte de los 
poderes que velan por el bienestar de sus familias, estos pertenecen tanto a los de 
Alajjpacha como a los de Acapacha" (id.: 30). 
En el manqhapacha se encuentra el Supaya (demonio), que "viene a ser como 
jefe de toda la organización de mankhapacha, y con él están los saxras, los 
anchanchus, etc., y los condenados o almas malas" (1978c: 3-5). 
Ochoa acepta completamente la oposición absoluta entre las fuerzas del bien y 
las fuerzas del mal: 
Consideramos que vivimos entre dos fuerzas que realmente existen, las del 
bien y las del mal. Las fuerzas del bien indudablemente se muestran 
benévolas y ofrecen paz y justicia; pero las fuerzas del mal confunden y 
llevan odio y terror entre los hombres por ende la injusticia en los confines 
de la tierra. Las fuerzas del bien están en Alajjpacha, los hombres están en 
Acapacha y las fuerzas del mal en Mankhapacha" (1978c: 13). 
A pesar de que Ochoa trata de dar una clara división cristiana, de alguna 
manera no puede olvidar el concepto aymara de la ambigüedad de los seres 
superiores que habitan el akapacha, o sea, esta tierra. Trata de solucionar el 
problema diciendo que el carácter eventualmente negativo de las fuerzas del bien se 
debe a la influencia de las fuerzas del mal que se han mezclado con las del bien: 
Las fuerzas del mal, cuando salen de las profundidades del suelo, se 
confunden con los espíritus de аса pacha, a fin de causar daño a los seres 
vivientes; de esta manera se hace difícil distinguir claramente de los de аса 
pacha (1978c: 2). 
Algunos manifiestan que tanto los santos de la iglesia y especialmente los 
dioses de аса pacha son influidos por los espíritus de mankha pacha; es 
decir, con el transcurso del tiempo, el demonio, a través de los espíritus 
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maléficos, ha hecho que estos dioses actúan mal, o que los de mankha pacha 
se han apoderado de ciertos lugares sagrados en donde moran otros dioses de 
аса pacha (1976a: 29-30)9 3. 
Conforme a esta oposición, Ochoa divide también a los hombres, entre los que 
sirven a las fuerzas del bien y los que están al lado de las fuerzas del mal. 
Una impresión mucho más autóctona de la cosmovisión aymara actual dieron los 
participantes aymarás en el Taller sobre Religión Aymara y Cristianismo que se 
realizó en La Paz en 1986. Presentamos el texto en su totalidad, sin mayor 
explicación, porque nos parece un excelente ejemplo del modo de hablar de los 
aymarás que en la actualidad tratan de conceptualizar sus propias creencias: 
Alaxpacha (el mundo de arriba). Nosotros miramos directamente al Alaxpacha 
donde está el Padre Sol, y todas las estrellas [...] Cuando nos referimos a 
nuestras deidades, decimos Pachap'usaqa, Pachaqamasi, Pachakuti, Pachamama, 
Uywir, Achachila, porque ellos son los que nos dan vida, son como nuestra 
madre. Alaxpacha no es algo separado. Todo es uno solo, como nuestro 
cuerpo que cuenta con manos, piez y cabeza. Todos se ayudan mutuamente 
para ser algo. Todo lo que tenemos es para todos. 
Akapacha (Este mundo). Es todo lo que nos rodea, todo lo que palpamos y 
tocamos: el sembradío, el cuidado de los animales, la vida en pareja, la vida 
en esta tierra: la vida misma. El Akapacha es para mí como una madre que 
nos cría y nos cuida. Cuando hablamos con la papa, el agua, hablamos 
también con la Pachamama, que nos alimenta. 
Manqhapacha (El mundo de abajo). La manqhapacha no es mala, como 
ustedes los cristianos nos hicieron decir; sólo hay que proceder con respeto 
y permiso. Todo debe hacerse con educación y justicia. Ahora bien, no todos 
somos iguales. Existen hombres con dones sobrenaturales, señalados física-
mente, a los cuales no se les puede hacer sufrir, porque son elegidos y muy 
queridos por nuestro Padre. Si los hacemos sufrir, nos puede pasar cualquiera 
desgracia. Hacer sufrir, lo injusto, la mentira, el robo, la flojera, es 
manqhapacha, que no es lo mismo del mal del que ustedes hablan (Paxi et. al. 
1986: 10). 
Al analizar la cosmovisión aymara actual, van Kessel mantiene la tripartición del 
akapacha en tres estratos y presenta el alaxpacha y el manqhapacha como amplia-
ciones foráneas. El alaxpacha está habitado por el Dios español, Cristo, la Virgen 
María y los Santos. Estos seres sobrenaturales "no tienen función inmanente propia 
en el mundo de los hombres y encarnan indudablemente los elementos culturales 
heteróctonos" (1980: 284). Así, el alaxpacha "es para el aymara un mundo diferente, 
superior al mundo de los mortales" (id:. 283). Al lado opuesto del alaxpacha está el 
manqhapacha, igualmente "poblado por elementos culturales de origen cristiano 
español. Es el lugar del Diablo y de los condenados, y el reino de los poderes de la 
destrucción y el caos" (id:. 285). 
Los aymarás han integrado estas nuevas dimensiones en su propia cosmovisión "de 
acuerdo al principio estructural básico del pueblo andino, de la reciprocidad 
simétrica:... arajpacha9* y manqhapacha - cielo e infierno - se complementan y 
equilibran a ambos lados del mundo propio del aymara, el akapacha" (id.: 285-286). 
De esta manera se mantiene también "el principio ético y práctico del justo 
equilibrio entre los extremos [...] llamado Tinku, en que el hombre busca llevar la 
vida acertadamente" (id:. 287). 
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Aguilo9S va en la misma dirección que van Kessel presentando al alaxpacha 
como "el espacio absoluto y ajeno" y el akapacha en tres niveles Sin embargo, 
reconoce en el akapacha dos espacios un espacio hostil que se caracteriza por la 
presencia de animales malignos, de trastornos atmosféricos y de almas que vagan, y 
un espacio domestico que es el habitat de la Pachamama Cada uno de estos dos 
espacios tiene tres niveles En el espacio domestico el 'arriba' hace llover y el 
'aquí' es el seno materno, y el 'interior tierra' hace crecer El espacio hostil "cubre 
también los tres niveles de aire, ras de tierra y lo subterráneo El aymara simboliza 
este espacio mítico por medio de animales o fenómenos atmosféricos que actúan a 
nivel aereo (granizo, helada, aves de rapiña), a ras de tierra (animales depredadores) 
y a nivel subterraneo (sismos, ruidos de origen desconocido)" (en Jordá 1981 165) 
Aguiló no habla del manqhapacha - infierno 
Montes, al analizar la cosmovisión aymara actual, mantiene la estructura que 
presentó al hablar de la cosmovision aymara-incaica06 En el alaxpacha se en-
cuentran Dios y los Santos, entre los cuales menciona aparte a Santiago Rayo y a la 
Virgen de la Concepción, que es la Luna o Phaxsi Mama (1986 239) Los Achachilas, 
aunque formando parte del akapacha, "están muy vinculados con el mundo de Arriba 
y se los considera mediadores con las divinidades superiores" (id 238) En el 
akapacha están la Pachamama y la Virgen Mana, mientras que el manqhapacha esta 
habitado por el Inca, el Katan, el Supaya, el Tío, los Anchanchus, los Saxras y los 
Samms 
Hay, sm embargo, un cambio total en esta nueva cosmovision mientras que en la 
cosmovisión aymara incaica el 'arquetipo' constructivo estaba en el alaxpacha y el 
'arquetipo' destructivo en el manqhapacha, ahora es al revés Esto se debe a que 
"todas las divinidades de Arriba se han identificado con el cristianismo, por 
oposición a las de Abajo, que continúan fieles a la religión andina" (id 240) "Los 
dioses del Alaxpacha se han vuelto ajenos y malignos para el indio, dado que son 
totalmente indiferentes hacia el y que no intervienen en su vida sino es para 
enviarle castigos y desgracias" (id 240), mientras que los dioses del manqhapacha 
son favorables a los indios y "tienden a serles propicios" (id 251) 
La Pachamama "conserva su función mediadora" (id 254), porque "participa de 
los dos mundos contrapuestos y es el nexo que los integra y conjunciona" (id 255) 
Bouysse & Harris, finalmente, toman a su vez la clasificación cristiana de cielo, 
tierra e infierno como punto de partida Esto les permite preguntar "cómo los 
aymarás - que, evidentemente, aceptaron el mensaje cristiano - insertaron lo 
europeo y lo ajeno en sus propios esquemas metafisicos" (1987 35) En el alaxpacha 
se encuentran Dios y los santos, en el akapacha están los hombres, y en el 
manqhapacha los demonios, los muertos, los poderes del paisaje97 Hay dos figuras 
que parecen escapar a una fácil clasificación, a saber, el Rayo y la Pachamama El 
Rayo es una figura compleja "que por un lado inspira a los que comunican con los 
diablos [ ] y, por otro, tiene vanas caras de santo de Santiago, de Santa Barbara 
(o Tata San Warawara), y de otros santos mas" (td 51) La Pachamama parece 
pertenecer igualmente tanto al pacha de arriba, concebida como esposa del Sol, como 
al pacha de abajo, participando del carácter fecundador de los diablos (id 53) 
Aunque el alaxpacha y el manqhapacha "están fuertemente infectados por 
motivos cristianos", estando poblado el primero principalmente por "los númenes 
reverenciados por la iglesia católica" y el segundo por los diablos (id 53), no 
están tan alejados del mundo de los humanos como el cielo y el infierno cristianos 
Los santos de 'arriba' están cerca de los humanos, en especial los santos patronos 
de las comunidades, y el manqhapacha "no es una esfera separada de nuestro 
mundo" sus pobladores están en continuo contacto con los hombres, hay una 
reciprocidad y dependencia mutua entre ellos y los humanos (id 36) Hay una 
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oposición entre el mundo de arriba y el mundo de abajo, pero esta oposición no es 
tan absoluta como en el cristianismo: 
En la concepción cristiana tradicional, traída de Europa, la ubicación 
espacial de cielo e infierno corresponde a una oposición nítida entre el bien 
y el mal. En la traducción de estos conceptos claves del pensamiento 
cristiano al aymara, la dimensión moral es otra. El pensamiento ético y social 
aymara no se funda en el maniqueísmo típico de muchas tradiciones 
cristianas. El cuadro se complica porque, en contraste con el alax pacha que 
es la morada de los Santos y de Dios, el pacha de abajo está poblado por 
'diablos'. Pero la moralidad de los aymarás no lleva a colocar a todos los 
buenos en el cielo y ver en el manqhapacha la médula del mal {id:. 35). 
El encuentro está en el medio, en el akapacha, "el suelo por donde andan los 
vivientes, sobre los cuales ejercen sus respectivas influencias los dos pacha de 
arriba y abajo" {id:. 53-54): gracias a este encuentro, este í/n/cu, "el pacha de arriba 
y el de abajo se acercan hasta 'igualarse' en el taypi que es la tierra de los 
vivientes (akapacha)" (id:. 55). 
Tratando de sacar algunas conclusiones de estos diferentes intentos de concep-
tualizar la cosmovisión aymara actual, pensamos poder decir que hay un consenso 
bastante amplio acerca de la centralidad del hombre y de la tierra, más concreta-
mente de la tierra cultivable. La perspectiva cercana de este centro ofrece la 
imagen de un 'arriba' y un 'abajo' que se caracterizan por la presencia de fuerzas 
opuestas, que no se contradicen fundamentalmente sino que se complementan de 
alguna manera porque, por decirlo así, se necesitan mutuamente. En el centro se 
chocan como fuerzas y contra-fuerzas, pero este choque produce una 'nivelación' 
que es el equilibrio. Son fuerzas centrípetas, que no sólo se encuentran en el 
universo cercano sino también en todos los que se encuentran en este universo: en 
los hombres y en los seres superiores. La ética de esta perspectiva cercana se 
centra en la armonización de estas fuerzas: el hombre buscando establecer el 
equilibrio en su familia y en su comunidad, por medio de su comportamiento 
correcto contribuye al establecimiento y al mantenimiento de la armonía en la 
naturaleza y en la sociedad extra-humana. 
Hay, empero, también, una perspectiva remota, que ofrece igualmente una 
imagen de un 'arriba' y un 'abajo', que son el cielo y el infierno cristianos. Aquí 
también hay fuerzas opuestas, pero estas son antagónicas porque se excluyen. Se 
encuentran igualmente en el centro, pero su encuentro no es armonizante sino 
desunificante. Por eso, son fuerzas centrífugas. La ética de esta segunda perspectiva 
se centra en la separación de las fuerzas. 
En la vivencia religiosa aymara, la perspectiva de la armonización de los 
opuestos complementarios está en primer plano, mientras que la perspectiva de la 
separación de los opuestos antagónicos no tiene mucho peso. En la conceptualización 
de la cosmovisión no se ha llegado todavía a encontrar una síntesis entre las dos 
perspectivas. 
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5.6. El resultado de la cristianización del mundo aymara y de la aymarización 
del cristianismo 
Ha habido un encuentro entre la religión aymara original y la religión cristiana. El 
resultado de este encuentro ha sido que en el mundo aymara mucho de la religión 
original se ha conservado mientras que, al mismo tiempo, el cristianismo ha sido 
aceptado por los aymarás, pero no del todo en la forma en que se lo ha presentado, 
de modo que en la actualidad encontramos en muchos aymarás una religión que tiene 
tanto una dimensión autóctona como una dimensión cristiana. Llamamos a esta 
religión, la religión aymara-cristiana o, también, la religión aymara tradicional, 
porque existe como tal ya varios siglos. 
Aunque, sin duda, ya en algún momento de la época colonial muchos de los que 
observaron y conocieron la religión de los aymarás se dieron cuenta de que no era 
la religión cristiana 'pura', David Forbes, en 1870, fue el primero en constatar 
expresamente que la religión de los aymarás, que por el bautismo son miembros 
oficiales de la Iglesia Católica, tiene claramente dos dimensiones: 
Lo que es la religión de los Indios aymarás, en la actualidad, es una 
cuestión que aún uno de ellos mismos difícilmente o ni siquiera podría 
contestar definitivamente. Parece ser un conjunto curioso y confuso de su fe 
antigua con alguna mezcla de doctrinas cristianas (1870: 230). 
Este tipo de constataciones se han hecho con frecuencia y aún en nuestros días. 
Algunos ejemplos: 
En muchos casos hay una mezcla singular de nociones antiguas con cristianas 
(Bandelier 1914: 216). 
Paganismo y cristianismo han sido mezclados tan estrechamente que podemos 
hablar de una religión especial en que han sido combinados elementos de dos 
civilizaciones diferentes (Métraux 1940: 54). 
No es un secreto que la totalidad de la experiencia religiosa de los indios del 
altiplano peruano y boliviano presenta una mezcla entre ideas antiguas y 
doctrina católica (Trimborn 1968: 74). 
Se ha constatado repetidamente que dentro de esta religión la dimensión 
autóctona tiene el mayor peso y esto ha sido comprobado tanto por científicos 
como por eclesiásticos. Girault, al final de un profundo y extenso análisis del 
'ritual popular' de los aymarás, llega a la conclusión de que "se puede decir que, en 
el conjunto, es el substrato indígena el que domina" (1988: 450). El misionólogo 
Gorski, afirma que "la subestructura básica sigue siendo su religión ancestral" (1970: 
3). Y el obispo auxiliar de La Paz, monseñor Adhemar Esquivel, quien desde hace 
muchos aflos trabaja en el altiplano, ha dicho que el aymara "en lo más íntimo de 
su ser mantuvo su propia religiosidad" (s.f.: 10). 
Científicamente hablando, este resultado ha sido interpretado de diferentes 
maneras: la religión aymara sería un sistema doble, una religión sincrética o una 
síntesis entre religión autóctona y religión cristiana. Me parece importante analizar 
brevemente estas interpretaciones o categorizaciones. 
Schreiter, en su estudio sobre teologías locales, distingue tres formas de sistema 
doble o de juxtaposicionismo religioso: 1) el cristianismo y la religión ancestral son 
experimentados como dos tradiciones diferentes que se practican simultáneamente; 2) 
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el cristianismo es practicado en su totalidad, pero se practican también elementos 
seleccionados de otra tradición al lado del cristianismo; 3) el cristianismo es 
practicado en su totalidad pero se mantiene la fidelidad a la propia identidad 
nacional98. 
La primera forma de estos llamados sistemas dobles ha sido aplicada a la 
religión aymara y a las religiones andinas en general. Borges, en su estudio sobre 
métodos misionales en el siglo XVI, dice, por lo que respecta a la práctica religiosa 
de los indígenas, que se trata simplemente de "una co-existencia de dos religiones 
yuxtapuestas, por medio de las cuales los indios intentaban compaginar el cristianis-
mo con el paganismo, practicando en ocasiones el uno sin dificultad para practicar 
en otras ocasiones el otro. Los indios quisieron cumplir al mismo tiempo con dos 
religiones opuestas: ser cristianos pero sin dejar por ello de ser paganos" (1960: 
522). La categoría 'sistema doble' se aplica también a la religión aymara actual. 
Veamos algunos ejemplos: 
La religión indígena y el catolicismo generalmente son practicados por la 
misma gente. Los dos han sido parcialmente sincretizados, aunque en gran 
parte siguen siendo distintos (Lewellen 1977: 104-105). 
Basándonos en observaciones de nuestros antropólogos, podemos decir, que 
elementos que solían ser considerados como sincretismo (o la fusión de dos 
religiones en una tercera), ahora empiezan a aparecer como un sistema 
religioso dual, en que el cristianismo y prácticas religiosas nativas pueden 
operar simultáneamente sin que haya la necesidad de mezclarse o de confun-
dirse (McGourn 1977-1978: 37). 
El mismo Schreiter dice que "entre los aymarás de Perú y Bolivia el cristianismo 
y la antigua religión aymara son practicados lado a lado. La gente participa en los 
ritos de ambos sistemas y no tienen ninguna dificultad de hacerlo" (1984: 179). 
La aplicación de una categoría científica a un caso concreto debe basarse en un 
conocimiento lo más profundo y objetivo posible de ese caso. Por lo que respecta a 
los autores que acabamos de citar, podemos dudar muy seriamente si han tenido tal 
conocimiento de la religión aymara. Lewellen, un antropólogo americano protestante, 
hizo un estudio de la relación entre economía y religión en una comunidad de la 
provincia de Chucuito (Puno). Su hipótesis era que hay mayor progreso económico 
donde se ha tomado mayor distancia de la religión ancestral. Encontró una com-
probación de esta hipótesis en las familias que pertenecían a la secta de los 
Adventistas del Séptimo Día. Desde esa óptica veía a los católicos de la comunidad 
como atrasados, porque según su impresión, no se habían distanciado todavía de su 
religión ancestral y seguían practicándola al lado del catolicismo. Durante su estadía 
en la zona de Chucuito, Lewellen estuvo en permanente contacto con el padre 
McGourn, que era entonces director del Instituto de Estudios Aymarás, de Chucuito. 
Según me consta, la información del padre McGourn se basa casi exclusivamente en 
las conclusiones que sacó Lewellen. El teólogo Schreiter no indica en su estudio de 
dónde ha tomado su información sobre los aymarás, pero estoy casi seguro que la 
obtuvo del artículo de McGourn, primero, porque los datos que proporciona sobre la 
historia de la evangelización en los Andes" se encuentran en el mencionado 
artículo de McGourn, y, segundo, porque el texto de McGourn es el único texto 
sobre la religión de los aymarás, según mi conocimiento, en que se usa explícita-
mente la expresión 'sistema doble'. 
Hay un sinnúmero de definiciones de la categoría sincretismo, y estas defini-
ciones son tan diferentes que se puede preguntar seriamente si su aplicación a casos 
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concretos tiene algún sentido100 Estas definiciones giran, por decirlo asi, entre dos 
polos la yuxtaposición y la síntesis Baird, en su estudio sobre formación de 
categorías para la historia de las religiones, dice "El unico uso del termino 
sincretismo que tiene sentido, es describir una situación en que ideas o practicas 
conflictivas son puestas en conjunto en un complejo nuevo que carece de coheren-
cia" (1971 151) En este caso, de hecho, se trataría de yuxtaposición Schreiter, a 
su vez, dice que hay sincretismo "donde el cristianismo y una otra tradición se 
encuentran para dar forma a una nueva realidad en que la otra tradición ofrece el 
cuadro fundamental" (1984 179) Aquí, mas bien, se trataría de una síntesis 
Varios autores han usado la categoría sincretismo en relación con la religion 
aymara101, pero solo Girault y Comblin explican en que sentido usan esa categoría 
El primero dice "El sincretismo religioso es, por definición, una mezcla que llega a 
formar un conjunto Implica, por eso, prestamos de divinidades o de ritos y, en 
diversos grados, transformaciones de estos prestamos en vista de adaptarlos [ ] 
Cuando se examina, en función de estos principios, el panteón indígena de hoy, se 
percibe que el sincretismo ha jugado un papel reducido" (1988 450) El estudio de 
Girault se centra especialmente en los destinatarios de los ritos y en la composición 
y la función de las ofrendas complejas Se ha fijado casi exclusivamente en lo 
autoctono original y no ha hecho un mayor esfuerzo para integrar en su análisis de 
la religion aymara la dimension cristiana, por eso, vislumbra esta dimensión sólo 
remotamente Al usar la categoria sincretismo mas en sentido de síntesis, y al 
fijarse demasiado en la dimension autóctona de la religión aymara, lógicamente llega 
a la conclusión de que "el sincretismo ha jugado un papel muy reducido" Comblm, 
en un encuentro que hubo en la ciudad de Oruro en 1972 y que tuvo por tema 
'Religiones nativas y religión cristiana', refiriéndose concretamente a la religion 
aymara y a la religion quechua actuales de los Andes, dijo "A fortiori habrá 
sincretismo si la religion no tiene unidad si se trata de una yuxtaposición de 
elementos cristianos y elementos paganos" (1972 10) Desde fuera se ve, o se quiere 
ver, una falta de unidad o de consistencia en la religion aymara, y desde el 
comienzo de la evangelización ha sido asi Es mas, siempre se ha tratado de 
convencer a los aymarás de la inconsistencia de su religión, porque desde la 
perspectiva de la evangelización era imposible aceptar la compatibilidad de los dos 
componentes de esa religión 
En las ultimas decadas varios autores han sugerido dejar de usar la categoría 
sincretismo para interpretar los fenómenos religiosos Los argumentos mas importan-
tes son los siguientes a lo que se llama sincretismo es un fenómeno tan universal e 
inevitable que no puede ser una categoría que ayude a captar la peculiaridad de, por 
ejemplo, una determinada tradición religiosa y a interpretar esa tradición Todas las 
religiones son de alguna u otra manera sincréticas b Los que usan el termino, 
generalmente, tienen un conocimiento insuficiente de la religión que clasifican como 
sincrética y por eso no ven su coherencia interna с Sincretismo es irrelevante para 
los que practican una determinada religión, porque no los representa autenticamente 
d Finalmente, el uso de la categoría sincretismo lleva las mas de las veces una 
connotación peyorativa cuando se dice que una religion es sincrética, se la 
considera generalmente como inferior102 
Apoyamos estos argumentos y en cuanto al caso concreto de la religion aymara 
de ninguna manera quisiéramos hablar de una religion sincrética, ni mucho menos de 
una religion inconsistente La religion aymara actual es una totalidad armoniosa que 
presenta una síntesis de la religion original y la religion cristiana, tal síntesis se 
fundamenta en la identidad del pueblo aymara como pueblo agricultor La identidad 
de un pueblo no es algo estatico, sino algo que evoluciona gracias a las experiencias 
vitales que tiene En el desarrollo de la identidad hay principalmente dos movimien-
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tos: la afirmación o la negación de ciertas determinantes de la identidad y la 
integración de nuevos determinantes, que implica una re-orientación de la misma. En 
el caso concreto de los aymarás vemos, basándonos en el análisis que hemos hecho a 
lo largo de este estudio, una afirmación de su relación peculiar con la tierra y la 
naturaleza, que es determinante para su productividad, para su vida ritual y para su 
cosmovision. Esta afirmación no se altera prácticamente en nada cuando se integra 
el cristianismo como nuevo determinante de la identidad. Más aún, hasta cierto 
punto, se refuerza: por la re-interpretación de lo cristiano en dirección a lo 
autóctono. Al respecto, ha dicho Lewellen muy acertadamente: "Es difícil encontrar 
algún aspecto del cristianismo que sobrevivió intacto su transferencia de la cultura 
europea a la cultura aymara. Los indios han adaptado todo a sus propias necesidades 
y su propia mentalidad y cosmovisión" (1977: 118). Así, el resultado de la cris-
tianización del mundo aymara y de la aymarización del cristianismo es la afirmación 
de una identidad que da sentido a la existencia en este mundo y que busca para esa 
existencia un equilibrio duradero en el centro mismo de este mundo que es la tierra. 
Estamos convencidos que los aymarás, con su identidad dinámica, serán capaces de 
integrar en su cultura y en su religión, también en el futuro, nuevos elementos y de 
formar nuevas síntesis, sin perder su carácter propio como personas tan estrecha-
mente vinculadas con la tierra. 
201 
NOTAS AL CAPITULO V 
1. En el interior de la casa se celebra parte de los ritos de los difuntos y un 
rito relacionado con el almacenamiento de los productos. Que la casa no 
carece de importancia lo demuestra el rito que se ejecuta cuando se hace el 
techado de una casa nueva. 
2. Samafta: exhalar; proveer; descansar. Kusch, basándose en datos del depar-
tamento de Oruro, menciona también las illas: "Actualmente son lugares 
votivos, donde se realizan ceremonias y donde se entierran ofrendas 
propiciatorias. Parecen estar situadas en dirección de los cuatro puntos 
cardinales, alrededor de una estancia o sede de una ayllu o comunidad, y se 
vinculan con los samiris" (1973: 92-93). 
3. Véase Paredes 1976 [1920], pp. 49-50; Alconz 1976, p. 60; Martínez 1976, p. 
313. 
4. Semejantes observaciones encontramos también en otras fuentes antiguas. 
Mercado de Peñalosa, en su Relación de la Provincia de los Pacajes, de 1586, 
dice: "Y las sepulturas eran fuera del pueblo, cuadradas y altas, a manera de 
bóveda, y el suelo empedrado, y por arriba cubiertas con unas losas, y por 
de fuera pintadas con algunos colores" (1965: 339). Y Ramos Gavilán, en su 
obra sobre Copacabana, de 1621, anota: "Los Indios Collas, enterraban sus 
difuntos fuera del pueblo, en los campos usando de unas sepulturas en forma 
de torrecillas" (1976: 73). 
5. La palabra apachita está formada con la raíz apa, 'llevar', y el sufijo ita, 'tú 
a mí', y puede significar: 'llévamelo', refiriéndose al cansancio del viajero: 
éste frota sus piernas con una piedra, cuando ha llegado a la cumbre, para 
pasar el cansancio a la piedra, la misma que luego coloca sobre el montón 
de piedras que se encuentra allá. Para mayor información sobre los apachitas, 
véase Girault 1958; 1988, pp. 391-431. 
6. Véase Girault 1958; 1988, pp. 391-431. 
7. Véase Gisbert & Mesa 1985, pp. 130-132. 
8. Bouysse & Harris aportan interesantes observaciones sobre los cementerios: 
"Sabemos que los extirpadores de idolatría en el primer siglo de la Colonia 
encontraron una fuerte resistencia cuando se empeñaron en destruir la 
veneración a los muertos y hacer de la iglesia misma el único lugar legítimo 
para entierros. Hoy en día hemos comprobado que entre los campesinos los 
cementerios provocan a veces reacciones de horror y miedo. Se puede 
suponer que antiguamente también las actitudes hacia los sepulcros eran 
complejas y ambivalentes; pero si en el esquema original los muertos tenían 
que estar dispersos a lo largo del territorio, en las cumbres, al lado de un 
río o de una confluencia de ríos, en los linderos, mojones y chacras, ¿no 
será la actual actitud de horror y miedo el producto de una excesiva 
concentración de fuerzas en un solo lugar?" (1987: 37-38). 
En la actualidad se entierra, a veces, a los niños fuera del cementerio. Un 
aymara de la zona de Achacachi (prov. Omasuyos, La Paz), dijo lo siguiente 
al respecto: "Cuando una mujer da a luz un niño muerto o muere después de 
haber nacido, es llevado al cerro Pachjiri; allí existe un lugar destinado 
específicamente para los niños que mueren de corta edad; allí es enterrado o 
quemado de acuerdo a lo que disponga su madre y el Y atiri que la acompaña. 
Los que no pueden ir a Pachjiri, también van donde el sacerdote para que lo 
bendiga y lo entierre. Los niños que mueren después de ser bautizados son 
enterrados en los alrededores de la casa; esto con la convicción de que 
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protegerá la casa y cuidará de los malos espíritus, ya que es considerado 
angelito" (Paxi et. al. 1986: 11). 
9. Véase Girault 1988, p. 71. 
10. En el diccionario aymara-castellano de Büttner & Condori encontramos la 
siguiente referencia a los ichueños: "Ch'iri. 1. persona con cabello largo, 
despeinado. 2. habitante del valle de Ichu (procedente del Ecuador)" (1984: 
46). 
11. Platt comenta esta costumbre basándose en observaciones que hizo en el 
norte del departamento de Potosí: "La torre manifiesta su significación 
fálica en el curso de un rito: se arrojan pequeños panes (qurpa) desde lo alto 
de la torre. Estos son reunidos por la asistencia como garantías de abundan-
tes cosechas y rebaños fértiles. Aquí, el elemento masculino (lo alto) es 
unido al elemento femenino gracias al pan que simboliza el semen" (1978: 
1091). 
12. Para una descripción detallada de un marka qullu, véase Rivière 1982, pp. 
163-179. 
13. Para un análisis detallado de las divisiones del tiempo en la cultura aymara, 
véase van den Berg 1987b. 
14. Véase van den Berg 1987b. 
15. Esta parte ha sido publicada antes en forma ligeramente diferente. Véase van 
den Berg 1987a. 
16. Véase Mariscotti 1978, p. 177. 
17. Véase Soria 1955; Monast 1972, pp. 194-203; INDICEP 1974a, p. 1; Hickman 
1975, pp. 84-108; Buechler 1980, p. 40; Jordá 1981, pp. 177-178; Carter & 
Mamani 1982, pp. 322-325. 
18. Véase también Hatch 1983, pp. 63-64. 
19. Véase Soria 1972, p. 71. 
20. Véase Hatch 1983, p. 64. 
21. Véase Loza 1972, p. 72. 
22. El Primer Concilio Límense, de 1551-1552, presentó la siguiente lista de 
fiestas para los españoles: "[...] estatuymos y mandamos que de aqui en 
adelante no guarden mas fiestas de las siguientes: 
La Pascua del Espíritu Santo con 2 días siguientes 
Todos los domingos del año 
El día de la circunsición de N.S.J.C. 
La Epifanía 
La Purificación de N.S. 
San Matías Apóstol 
La Anunciación 
San Marcos Evangelista, en la ciudad no más 
S. Felipe y Santiago 
La Invención de la Cruz 
S. Bernabé Apóstol, en la ciudad 
San Juan Bautista 
San Pedro y San Pablo 
Santa María Magdalena, en la ciudad 
Santiago Apóstol 
Santa Ana, en la ciudad 
La Transfiguración 
Santo Domingo, en la ciudad 
San Lorenzo Mártir 
La Asunción 
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San Bartolomé Apóstol 
San Agustín, en la ciudad 
La Natividad de Nra Sra 
San Miguel 
San Lucas Evangelista 
San Simón e Judas Apóstol 
El dia de Todos Santos 
San Andres, Apóstol 
La Concepción de Nra Sra , en la ciudad 
Santo Tomas Apóstol 
La Natividad de N S J С 
San Esteban 
San Juan, Apóstol Evangelista 
La Pascua de Resurrección con 2 días sig 
La Ascension 
La Pascua del Espíritu Santo con 2 días sig, 
El dia de Corpus Christi" (Primer Concilio 1951b 70-71) 
En las Constitvciones synodales del obispado de la civdad de Nvestra Señora 
de La Paz, de 1639, se da una lista aun más larga de fiestas que deben ser 
guardadas por los españoles Aparte las fechas indicadas por el Primer 
Concilio Límense, encontramos "En el mes de enero [ ] San Sebastian, a 
veinte San Pedro Nolasco, a vemte y nueve, en esta ciudad, y no en el 
campo t ] Marzo San losef Confessor, a diez y nueve [ ] Mayo San 
Gregorio Nazianzeno, a nueve, en esta ciudad, y no en el campo [ ] Ivmo 
San Feliciano Martyr, a nueve, en esta ciudad, y no en el campo [ ] Ivho 
La Visitación de nuestra Señora, a dos, en esta ciudad, y no en el campo 
[ ] San Ignacio de Loyola, Confessor, a treinta y vno, en esta ciudad, y no 
en el campo [ ] Octvbre San Francisco, a quatro, en esta ciudad, y no en 
el campo [ ] Noviembre [ ] San Diego Confessor, a doze, en esta ciudad, y 
no en el campo [ ] Diziembre [ ] La Expectación de nuestra Señora, a diez 
y ocho, en esta ciudad, y no en el campo" (Vega 1639 34-35) Llama mucho 
la atención que esta lista de fiestas en La Paz no incluya la fiesta de 
Nuestra Señora de La Paz, el 24 de enero, fiesta que se celebra hasta 
nuestros días y que está vinculada con una antigua fiesta aymara de la 
abundancia, llamada Alasitas Las Constituciones presentan la misma lista de 
fiestas que deben guardar los indígenas que la mencionada por el Primer 
Concilio de Lima, e indican también, como el Tercer Concilio de Lima, que 
ellos pueden guardar otras fiestas "Y si demás destas Fiestas, quisieren los 
Indios guardar otras, por su deuocion, no se les puede poner impedimento 
para ello, porque lo an de poder hazer libremente, sin que sean compelidos a 
trabajar, ni hazer otras obras seruiles" (Vega 1639 36) 
23 Todavía en el Tercero Catecismo y exposición de la doctrina Christiana por 
Sermones del Tercer Concilio Límense, se dice "No aveys de celebrar las 
fiestas del Raymi, ni las otras que los antiguos hazian, porque son fiestas en 
que se adora el diablo, quando sembrays y quando cogeys vuestro mayz o 
papas no aveys de hazer los bayles y Taquies, ni celebrar el Aymuray, sino 
dar gracias a Dios que os da la comida Quando falta lluvia, o no ay buen 
temporal, no aueys de llamar al trueno ni celebrar el Intiraymi, ni offrecer 
al carnero sino mochar a Dios que es el dador de los fructos de la tierra" 
(Tercer Concilio 1985d [1585] 574-575, Sermón XIX) 
24 En mi estudio La celebración de los difuntos entre loi campesinos aymarás 
del Altiplano, he citado en este contexto de las costumbres autóctonas 
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alrededor de los difuntos, otro artículo del Segundo Concilio Límense: "Con 
precepto, que ninguna se atreva a desenterrar los cuerpos de los indios 
difuntos aunque sean infieles, ni a desbaratar sus sepulcros" (Tercer Concilio 
1982 [1585]: 176; Sumario, parte 2, art. 113). Erradamente he interpretado allí 
este artículo en sentido del desentierro de esqueletos para la celebración de 
los difuntos de comienzos de noviembre. De hecho, el artículo prohibe la 
violación de los sepulcros de parte de los españoles para sacar de ellos cosas 
de valor. Esto está más claro en la versión latina original de este articulo: 
"[...] decermmus, ut nemo coemeterium indeorum mutilare aut invadere 
audeat, sive obtentu pecuniae corpora humata effodere" (Segundo Concilio 
1951b [1568]: 216; Constitución 114). Véase van den Berg 1989, p. 171. 
25. El texto de San Agustín reza como sigue: "Estas embriagueses y festines 
desenfrenados en los sepulcros los tiene el pueblo indocto por honor de los 
mártires y hasta por alivio de los muertos. Por eso parece que podemos 
desterrar tal vergüenza y torpeza con mayor facilidad si deducimos de la 
Escritura la prohibición, y si no son suntuosas las oblaciones hechas en favor 
de los muertos, ya que es de suponer que de todos modos les servirán de 
sufragio. En este caso, sin soberbia y con solicitud podemos repartirlas a 
cuantos las piden, y no venderlas. Si alguien quiere ofrecer por motivo 
religioso algún dinero, distribuyase allí mismo a los pobres. Con esta solución 
no quedará en olvido la memoria de los finados, lo que pudiera producirles 
hondo pesar, y la Iglesia celebrará que tal memoria se celebre con piedad y 
pureza" (Carta 22, I: 6; 1951: 93). En varias de sus obras, San Agustín 
menciona y comenta esta costumbre de llevar comidas a los sepulcros. Véase 
Confesiones, libro 6, cap. 2; De Monbus Ecclesiae, cap 34; Contra Faustum, 
libro 20, cap. 21; Enarrationes m Salmos, 48, I: 15). 
26. Durante siglos se ha considerado este Sermo 15 De Sanctis como un sermón 
de San Agustín. Migne lo presenta entre los 'Sermones supposities' indicando 
en una nota: "Incerti auctoris, non Agustini, judicio Lovamensium" (véase 
Anónimo 1845: col. 2100). El sermón, que es muy breve, se titula en Migne: 
In Cathedra S. Pein. Migne lo ha clasificado como 'Sermo CXC', poniendo en 
una nota: "Olim, de Sanctis 75' (id.). La segunda parte de este sermón reza 
como sigue: "Superstitio hac die inducía. Ammae sanctae jam sunt cum 
Christo. Cum solemnitatem hanc Ecclesus merito religiosa observatie 
introduxerit, mirar cur apud quosdan [in7J fidèles hodie tam perniciosus error 
merevent, ut super túmulos defunetorum cibos et vma confetant; quasi 
egressae de corponbus ammae carnales cibos requirant. Epulas emm et 
refectiones caro tantum requirit; spiritus autem et anima his non indigent. 
Parare aliquis suis charts dicit, quod ipse devorat: quod praestat ventn. 
imputât pietati. Cessate ergo, fratres, ab hoc gentili mfidelitatis errore. 
Ammae enim sanctae. quae in hoc seaculo aut per vitae mnocentiam purae 
sunt, aut poemtentiae satiч)'actione purgantur, a Salvatore nostro reciptuntur, 
et cum eo esse credendae sunt [...] Animae ergo fratrum parentumque 
nostrorum minime ctbis carnahbus delectantur: offendi his magis passant 
quam delectan, si cum illae m sacns sedibus maneant, vos eas m terra esse 
credatis. Cessate ergo ab his erronbus" (Anonimo 1845: col. 2101). 
27. En mi estudio sobre la celebración de los difuntos, he presentado errada-
mente las dos citas del Segundo Concilio Límense como refiriéndose a los 
indígenas. Véase van den Berg 1989, p. 171. 
28. Esta procesión con la imagen de la Virgen por el cementerio podría ser 
pensada en asociación con la procesión con esqueletos durante la celebración 
de los difuntos, que igualmente tenía como función obtener lluvia. 
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29. El mismo autor relata otro caso relacionado con la obtención de lluvia 
(Ramos 1976 [1621]: 130-131). Los dos relatos de Ramos han sido recopilados 
por el agustino Andrés de San Nicolás en su obra de 1663. Véase San Nicolás 
1663, pp. 50-52 y 123-125. 
30. Los agustinos trabajaron en Pucarani durante casi dos siglos: de 1576 a 
1767. Allá se veneraba una imagen de la Virgen de Copacabana, esculpida por 
Francisco Tito Yupanqui, que hizo la imagen del santuario de Copacabana. 
31. Aquí también puede haber una relación con un elemento de la religión 
autóctona: al igual que el apóstol Santiago, Santa Bárbara ha sido iden-
tificada con fllapa, la antigua divinidad del trueno, considerada también como 
dueña de la lluvia. Por lo demás, Santa Bárbara era ya invocada en Europa 
para proteger contra los rayos. Véase Vega 1639, pp. 36-37. 
32. En la novela Altiplano, de Botelho, se realiza una procesión con la imagen de 
San Isidro para conseguir lluvia. Véase Botelho 1982, pp. 70-73. 
33. Inkuña: un tejido de lana. 
34. En una carta del Provincial de los jesuítas, Juan de Atienza, al superior de 
la doctrina de Juli, de 1586, encontramos la siguiente referencia a la 
roturación: "A las chácaras al tiempo que los indios las van a hacer, podrán 
acudir dos Padres, pues entonces se han acabado las confesiones anuales. Y 
allí les podrán decir Misa y las demás cosas necesarias; y procúrese con 
mucho calor que en los puestos de las chácaras adonde mas convenga se haga 
unas capillas pequeñas, adonde con decencia se puede decir Misa" (Atienza 
1966: 62). 
35. Véase Ochoa 1977b; Cadorette 1980. 
36. Véase también Hatch 1983, pp. 341-342. Hatch ha registrado esta costumbre 
en la comunidad de Jaruma, de la provincia de Aroma, departamento de La 
Paz. 
37. Véase Maldonado 1975, pp. 18-19. 
38. Véase Albo 1971-1974: XA-0731. 
39. Véase Albo 1971-1974: XA-1106; Ochoa 1976e, p. 17. 
40. Según mi conocimiento, el primero que ha mencionado esta costumbre ha sido 
Forbes (1870: 231-232). Véase también Monast 1972, p. 197; Váida 1972, p. 
153; Paredes 1976 [1920], pp. 204-205. 
41. Ch'uxña misa: misa verde. 
42. Véase también La Barre 1948, p. 188. 
43. Para mayor información sobre la supuesta evangelización del altiplano en la 
época de los apóstoles y sobre la Cruz de Carabuco, véase Bandelier 1957 y 
Claros 1986. 
44. Waka: nombre antiguo para determinados objetos religiosos y también para 
los cerros sagrados. 
45. Véase Bouysse 1987, pp. 262-265. Bertonio ofrece varios nombres aymarás 
para esta constelación: "Cabrillas que llaman vnas estrellas: Catachilla huaro 
hitara" (1612, I: 107). "Hucchu: Las Estrellas que llaman cabrillas, o como 
ellas" (1612, II: 161). "Mucchu, vel vicchu, Estrellas que llaman cabrillas" 
(1612, II: 226). 
46. En la segunda parte del vocabulario de Bertonio encontramos: "Easiui [sic!] 
pakhsi. Mes en que hazen fiesta por la cosecha, y aquí suele ser por lunio" 
(1612, II: 37). 
47. Ver el texto del Segundo Concilio Limense que hemos reproducido en la 
página 167. 
48. Registrada en Colquencha (prov. Aroma, La Paz). Véase Baumann s.f., В.8. 
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49. Registrada en Laura Llokolloko (prov. Pacajes, La Paz). Véase Bauman, s.f., 
B.9. 
50. En los textos del Tercer Concilio Límense, de 1582-1583, se encuentran estos 
mismos conceptos, pero se puede observar claramente que el conocimiento de 
la religión autóctona se había profundizado considerablemente. Vale la pena 
citar aquí dos fragmentos algo extensos del Tercer Catecismo o Sermoniario, 
que me parecen muy característicos para la predicación de la doctrina sobre 
Dios. 
"Mirad hijos mios, essos cielos tan grandes, y tan hermosos, esse sol tan 
resplandeciente, essa luna tan clara, essas estrellas tan alegres y tan 
concertadas, mirad la mar tan immensa, los rios que van corriendo pre-
ssurosos a ella, mirad la tierra y sus campos, y montes tan altos, las 
arboledas y fuentes, la muchedumbre de aues en el ayre, de ganados en los 
prados, de peces en las aguas. El que es señor de todo esso, y lo gouierna y 
manda, esse es Dios, el que hizo todo esso y lo conserua con sola su 
palabra, ese es vuestro Dios, el que embia los tiempos de lluvia y multiplica 
vuestros ganados, y acrecienta vuestras sementeras, y os da el mayz, y el 
trigo, y las papas, y todo quanto ay en la tierra [...], esse es Dios [...] El 
que atruena en las nubes y echa relámpagos y rayos para espantar a los 
hombres, y hazer que le teman, esse es Dios [...] No penseys hijos mios, que 
un Dios es el que manda en el cielo, y otro en la tierra, y otro da el mayz, 
y otro el ganado, y otro da el trigo, y uno que embia los truenos, y lluvias, 
y otro da la salud, ni es vno el Dios délos viracochas, y otro de los Indios. 
Esto dixeron vuestros antepassados porque sabían poco, y eran como niños en 
el saber de Dios. De lo qual os aueys de reyr y hazer burla. Porque no ay 
muchos Dioses, ni muchos señores, sino vno solo, que lo manda todo" 
(Tercer Concilio 1985d [1585]: 403-405; Sermón V). 
"La primera [palabra] es que adores y honres sobre todo al verdadero Dios 
que es vno solo, y no adores, ni tengas otros dioses, ni ydolos, ni guacas. 
Por este mandamiento se os manda que no adoreys al sol, ni a la luna, ni al 
luzero, ni las cabrillas, ni a las estrellas, ni a la mañana, ni al trueno, o 
rayo, ni al arco del cielo, ni a los cerros ni montes, ni a las fuentes, ni a 
los ríos, ni a la mar, ni a las quebradas, ni a los arboles, ni a las piedras, ni 
a las sepulturas de vuestros antepassados, ni a las culebras, ni a los leones, 
ni a los ossos, ni a otros animales, ni a la tierra fértil: no tengays villcas, 
ni guacas, ni figura de hombre, o ouejas hechas de piedra, o chaquira, manda 
os que no offrezcays al sol, ni a las guacas, coca, cuyes, sebo, carneros, 
ropa, plata, chicha, ni otra cosa, ni mocheys al sol, ni a las sepulturas de 
vuestros antepassados inclinando la cabeça y alçando las manos, ni hableys al 
sol, ni al trueno, o a la pachamama, pidiendo os den ganado, o mayz, o 
salud, o os libren de vuestros trabajos y enfermedades. Todo esto manda Dios 
que no se haga, y el que faze qualquiera cosa destas morirá y arderá en el 
fuego del infierno para siempre jamas" (Tercer Concilio 1985d [1585]: 554-
556; Sermón XVIII). 
51. Véase Gisbert 1984. 
52. Sobre esta identificación, véase Taylor 1980. 
53. Para una descripción más amplia de las tres Edades, véase Ochoa 1976a, pp. 
5-11. La presencia actual de la Iglesia Católica, de diferentes iglesias 
protestantes y de numerosas sectas en el mundo aymara, confunde a muchos 
aymarás en relación con su concepto de un único Dios. La siguiente cita 
habla por si: "Ahora que me cuestiona, a que se deberá las tantas religiones 
que aparecen, será que hay tantos dioses, pero yo creo que Dios es uno, que 
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es Jesucristo, que murió y resucito por nosotros, por lo que había defendido 
a los pobres, en ese unico Dios creo " (Josefa Monasterios en CTP 1987, ρ 
Π ) 
54 Vease Ochoa 1978a, ρ 24 
55 Las advocaciones mas comunes de Dios Padre son Suma Tms Awki, 'Dios 
Padre Bueno', Alaxpachankir Tatitu, 'Señorcito que esta en el cielo', Qullana 
Awki, 'Padre Soberano' 
56 Para más detalles sobre Dios Padre en la religion aymara, vease Jorda 1981, 
pp 317-329 Sobre Dios como castigador, vease Finch 1979 
57 Sobre la presencia de la cruz en la America pre-colombina, vease Quiroga 
1901 
58 Para mas detalles sobre la cruz en el mundo rural andino, vease González 
1986 Para más información sobre Jesucristo en la religion aymara, vease 
Jorda 1981, pp 330-338 
59 Para mas detalles sobre el Espíritu Santo, vease Jorda 1981, pp 338-344 
60 Vease Espinoza 1973 
61 Vease Ramos 1976 [1621], ρ 184 
62 Vease Gisbert 1980, ρ 19 
63 Gisbert entrega una amplia descripción de estas pinturas Vease Gisbert 
1980, pp 17-19 
64 Vease Calancha 1978 [1638], ρ 1962 El texto lo hemos citado en ρ 70 de 
esta obra 
65 Vease Calancha 1978 [1638], pp 1999-2000 El texto lo hemos citado en ρ 
166 de esta obra 
66 Es interesante anotar en este contexto que aflos atrás, cuando las autorida-
des eclesiásticas de La Paz habían tomado la iniciativa de llevar la imagen 
de la Virgen desde Copacabana a la ciudad de La Paz, para hacerla venerar 
allá por un tiempo en la catedral, los campesinos aymarás de la provincia de 
Manco Capac asediaron el pueblo de Copacabana para impedir que se sacara a 
la Virgen ella es su protectora y debe permanecer siempre en su santuario 
Sacarla significaría perder su protección 
67 Vease Harcourt & Harcourt 1959, pp 28-29 y 59-63 
68 Vease Harcourt & Harcourt 1959, ρ 27 y pp 70-74 
69 La forma verbal cherxta, no existe en aymara Seguramente La Barre ha 
escuchado y anotado mal lo que se le ha dicho Lo mas probable es que la 
expresión sea San Andresan manq'a thaqir sarxta, 'En San Andres sales ya 
para buscar alimento' 
70 Van Kessel me comunico lo siguiente sobre sus indagaciones en Topohoco 
"San Andres es patrón y protector de los ladrones (como abogado que 
encubre la maldad y protege a los que cometieron el robo) Los ladrones 
acuden a el para agradecerle su ayuda y protección Personas que asisten a 
su fiesta siempre corren nesgo de morir, porque 'San Andres es peligro' Hay 
dos cruces en el templo, que son como la contraparte de San Andres esas 
cruces ayudan a las victimas del robo, a encontrar al ladrón y las prendas 
robadas" 
71 Para los Hechos de Andrei y Mateo, vease Montague 1953, pp 453-458 Para 
mas información sobre los mencionados piratas, vease Dvornik 1958, pp 200-
202 
72 Vease Mesa & Gisbert 1982, vol I, ρ 168 
73 Vease Girault 1988, pp 342-359 
74 Vease sección 3 2 8 
75 Vease Girault 1988, ρ 344 
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76. Bouysse & Harris siguen igualmente a Monast, sin hacer ninguna inves-
tigación crítica acerca de lo afirmado por este autor. Véase Bouysse & Harris 
1987, p. 42. 
77. Que San Andrés sea considerado como 'patrono de los locos' puede estar 
relacionado con el hecho de que ya en la época del cristianismo antiguo era 
invocado para curar a personas que estaban poseídas por espíritus malos o 
demonios, que eran a menudo enfermos mentales. En los 'Actos de San 
Andrés' se encuentran muchas narraciones que presentan al santo expulsando 
demonios. 
78. Véase Monast 1972, p. 82. 
79. Véase Monast 1972, pp. 81-82. 
80. Dice este autor: "La fiesta, a pesar de llevar el nombre 'San Andrés', no 
tiene ninguna relación con el santo católico, siendo utilizado como justi-
ficativo para llevar a cabo un acto ceremonial andino relacionado al ciclo 
productivo de la papa" (1982: 17). 
81. Contra la afirmación del carácter negativo de San Andrés, como 'demonio de 
la lluvia', se podría aducir también que según las leyendas que se contaban 
de él en tiempos antiguos, este santo puede tener una influencia positiva 
sobre la agricultura. Leemos en la famosa 'Leyenda Dorada', de Santiago de 
la Voragine, que sin duda se basa en los 'Actos de San Andrés': "Dicen 
algunos que del sepulcro de san Andrés brota una sustancia a modo de maná, 
consistente en una mezcla de harina y aceite oloroso, que pronostica a los 
habitantes del país si el año va a ser abundante o escaso en cosechas; si 
este referido maná fluye débilmente o en cantidad menguada la fertilidad de 
la tierra en la próxima temporada menguada también será; pero si fluye 
copiosamente puede darse por seguro que el año ha de ser de copiosa 
feracidad" (Voragine 1982, I: 35). No sé si esta leyenda ha llegado a ser 
conocida en el altiplano, pero por lo menos es interesante compararla con los 
pronósticos que sacan los aymarás de las observaciones del tiempo en la 
fiesta de San Andrés (véase sección 5.2.2.2.3). 
82. En una moderna traducción de la Biblia, leemos en Me. 3, 17: "Santiago 
Zebedeo y su hermano Juan, a quienes puso de sobrenombre Boanerges (los 
Rayos)" (Nueva Biblia Española, Edición Latino-americana. Madrid: Ediciones 
Cristiandad, 1976, p. 1513). 
83. Para más detalles sobre esta identificación o substitución, véase Girault 
1988, pp. 61-65; Gisbert 1980, pp. 25-29 y 195-200. 
84. Llama la atención que en el territorio altiplánico aymara de Bolivia, Santiago 
es patrono de más parroquias que cualquier otro santo: en la arquidiócesis de 
La Paz, de las parroquias de Ambaná-Timusí, Ancoraimes, Achocalla, Guaqui-
Desaguadero, Puerto Acosta y Santiago de Huata; en la Prelatura de 
Corocero, de las parroquias de Achiri, Calamarca, Callapa, Mohoza y Santiago 
de Machaca; en la diócesis de Oruro, de las parroquias de Andamarca, 
Huachacalla y Huayllamarca, y en la diócesis de Potosí, de la parroquia de 
Torotoro. Santiago es patrono, también, de muchas comunidades campesinas 
dentro del mismo territorio. 
85. Para más detalles sobre estos 'misterios', véase Girault 1988, pp. 271-274. 
86. El 'abajo' significa, evidentemente, la profundidad en un doble sentido: la 
profundidad vertical que se vislumbra desde las altas cordilleras, y la 
profundidad horizontal que son las entrañas de las montañas con sus 
riquezas minerales. 
87. Van Kessel presenta un 'Paradigma estructural de la cosmovisión autóctona 
de los Aymarás' (1980: 280). 
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88. Véase Montes 1986, pp. 63-90. 
89. Bouysse & Harris observan lo siguiente con respecto a estos neologismos: 
"Las traducciones que entonces se dieron a la trilogía cielo, tierra, infierno, 
no dejan de plantear interrogantes en cuanto a su grado real de inteligibili-
dad por parte de los Aymarás. La tierra vino a ser acapacha (es decir, el 
pacha en que vivimos), el cielo alaapacha (el pacha de arriba), el infierno 
mancapacha (el pacha de abajo). ¿Existía tal esquema tripartita antes de la 
llegada de los españoles? Y en caso de que existiera, ¿cuál era su sig-
nificado? Hasta ahora no hemos encontrado pruebas fehacientes de tal 
existencia" (1987: 17). 
90. Véase van den Berg 1970. 
91. Ochoa ha presentado esta cosmovisión en varios artículos: Apuntes para una 
cosmovisión aymara (1974a), Un Dios o muchos dioses (1976a) y Cosmovisión 
(aymara) (1978a, 1978b, 1978c). 
92. En otro texto, Ochoa menciona todavía a "doce ancianos que tienen 
diferentes poderes [...] y demás seres celestiales" (1976a: 2). 
93. Véase también Ochoa 1978c, pp. 10-13. 
94. En el aymara de Chile se dice araxpacha en vez de alaxpacha. 
95. Comunicación personal, registrada en Jordá 1981, pp. 164-165. 
96. Véase Montes 1986, pp. 234-255. 
97. Véase Bouysse & Harris 1987, pp. 35-56. 
98. Véase Schreiter 1984, pp. 179-180. 
99. Véase Schreiter 1984, p. 179. 
100. Para mayores detalles sobre la problemática del sincretismo, véase Hartman 
1969 y Colpe 1980. 
101. Véase Osborn 1952, p. 186; Monast 1972, p. 313; Lewellen 1977, p. 104; 
Iriarte 1980, p. 1. 
102. Para más detalles, véase Baird 1971, pp. 142-151. 
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6. LA VALORACIÓN DE LA RELIGION AYMARA 
En el capítulo anterior hemos analizado el complejo proceso histórico de la 
cristianización del mundo aymara y de la aymarización del cristianismo concentrán-
donos, como en toda nuestra obra, principalmente en los ritos agrícolas y en la 
cosmovision que forma el trasfondo de estos ritos. Hemos llamado al resultado de 
este proceso la religión aymara tradicional la cual, según hemos visto, tiene un 
componente aymara y un componente cristiano. La pregunta que queremos contestar 
en este último capítulo es: ¿cómo ha sido y es valorada esta peculiar religión por, 
por un lado, los mismos aymarás y, por otro, por los cristianos que no son aymarás? 
En cuanto a la valoración de estos últimos, investigaremos también qué efecto ha 
tenido y tiene aún sobre la evangelización de los aymarás. En la última parte de 
este capítulo, esbozaremos unas tareas para la reflexión y la praxis cristianas en 
relación con la religión aymara. 
6.1. Valoraciones de parte de los mismos aymarás 
"La religión aymara no se va a perder" 
(Paxi et. al.: 1986: 7). 
Hay diferentes maneras para manifestar lo que tu religión te vale: practicarla, 
públicamente o en secreto; rechazar a otras religiones que se presentan, se ofrecen 
o tratan de imponerse; aceptar otra religión como enriquecimiento de la propia e 
integrarla, en parte, a la tuya, sin perder tu propia identidad religiosa; hablar 
públicamente sobre ella, defendiéndola, a veces criticandola o relativizandola. 
Los aymarás nunca han sido un pueblo de muchas palabras. Han vivido su fe, han 
practicado su religión y siguen haciéndolo, como hemos podido entender a lo largo 
de estas páginas. Recién en nuestra época han empezado a hablar de su religión, no 
mucho todavía pero sí claramente. Hay varios factores que han jugado un papel en 
este cambio. Las reformas agrarias (Bolivia 1953, Perú 1970), a pesar de sus 
tremendas deficiencias, han dado, de alguna manera, un empuje a la toma de una 
mayor conciencia de su propia identidad y dignidad. La re-afirmación de su propia 
cultura que, entre otras cosas, se ha manifestado en el rumbo que ha tomado el 
sindicalismo campesino, en la formación, en Bolivia, de partidos políticos propios, y 
en la revaloración de su propio idioma, ha llevado también a una re-afirmación de 
su religión tradicional. La apertura del Concilio Vaticano II hacia las culturas y la 
consiguiente mayor tolerancia de muchos agentes partorales con respecto a las 
manifestaciones religiosas autóctonas, dieron la posibilidad de hablar de su religión, 
mientras que la postura negativa frente a la religión tradicional que mantenían otros 
agentes pastorales puso a los aymarás, gracias a la nueva conciencia del valor de lo 
suyo, en defensa de lo propio. Finalmente, la confusión que ha provocado el 
cristianismo, dividido en tantas iglesias y sectas, ha contribuido en las últimas 
décadas a una reflexión por parte de muchos aymarás sobre su propia religión y a 
una expresión verbal de lo reflexionado. 
Podemos distinguir varias etapas o momentos en esa toma de conciencia en 
cuanto al valor de su propia religión y de la manifestación verbal de esta concien-
cia. Los primeros datos escritos los encontramos en la Descripción del Primer 
Encuentro Internacional de Evangelizadores del Pueblo Aymara, que tuvo lugar en la 
ciudad de La Paz en septiembre de 1969 y en el cual participó un buen número de 
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aymarás, tanto de Bolivia como de Peru A partir de esa fecha, que considero como 
historica, como lo fue el mismo encuentro, encontramos con frecuencia nuevos datos 
sobre este tema de la valoración de la propia religión 
Fue durante ese encuentro que una mujer aymara dijo, en medio de una seria 
discusion sobre los resultados de tantos siglos de evangehzación del pueblo aymara 
Es algo inútil preguntar si el aymara es actualmente cristiano, porque esta 
pregunta quiere decir 'es cristiano como nosotros los extranjeros', mas bien, 
el aymara mismo tendrá que desarrollar sus propios criterios para juzgar su 
fidelidad al mensaje de Cristo (Descripción 1969 7) 
Este corto testimonio implico una defensa de la propia religion contra los 
juicios negativos que tantas veces se había enunciado sobre ella y que se sigue 
enunciando "Es lamentable decirlo, todavía hoy la religiosidad aymara es tildada de 
ser pagana y cristiana a la vez La religión del campesino esta llena de supers-
ticiones, según dicen" (Llanque s f 2 1) Los propios aymarás se definen claramente 
como cristianos, aunque no logran todavía conceptualizar exactamente su signi-
ficación 
El mundo aymara es una cultura eminentemente religiosa, pues todos los 
elementos que existen en sus prácticas ceremoniales muestran una fe 
profunda de cristianos [ ] El concepto o la definición exacta sobre la 
religión y el cristianismo no esta clara en la conciencia de la persona, pero 
las manifestaciones de su fe, sus acciones, obras, sus practicas, etc , son en 
gran manera cristianas y religiosas" (Ochoa 1976a 1) 
La defensa de lo propio no se refiere solamente al presente, a las actuales 
creencias y practicas, sino que se extiende también al pasado "Pero según la 
historia oral aymara, en estos lugares de cerros y montañas se consideraba que 
existía Tatitu o Achachila (Dios), por ello se ofrecía culto y fiesta a estos lugares 
Entonces con estas experiencias de la vida religiosa no podemos decir de que los 
aymarás eramos paganos o idólatras" (Mendoza 1983 34) Víctor Ochoa dice lo 
mismo en un trabajo titulado Conflictos y relaciones entre la religion aymara y el 
cristianismo, pero al mismo tiempo da un paso adelante al moverse de la defensa 
hacia la explicitacion, aunque sumaria, del valor positivo de la propia religion 
Todas estas formas de adoración no han sido practicadas como manifes-
taciones paganas, politeístas, o de herejes Sino que el pueblo aymara, como 
pueblo agricultor, ha tomado como principio de 'convivencia' toda la realidad 
que lo rodea, para poder adecuarse a esta y, de tal manera, trato de 
enfrentar al mundo y a la naturaleza viva y al Autor o Padre de la vida" 
(1977a 4) 
Particularmente tres aspectos han sido considerados como fundamentales en 
relación con la valoración de la propia religion En primer lugar, que la religion es 
parte de la cultura y que abandonarla significaría perder la propia identidad 
cultural 
En general se puede decir que aun se practican las costumbres de nuestros 
abuelos y abuelas, salvo aquellos que se han metido profundamente con la 
religion cristiana, pero aun ellos, si siguen siendo aymarás, en el fondo de su 
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corazón, siguen creyendo en nuestra religión. Nuestra religión no es 
separable de nuestra cultura (Paxi et. al. 1986: 11). 
El segundo aspecto es que la religión ha sido siempre una parte, una dimensión 
de la historia, del caminar, con penas y alegrías, por la historia. 
Los aymarás vivimos en esta tierra desde tiempos inmemoriales: no hay 
escrituras al respecto. Nuestra historia y nuestra religión las tenemos 
escritas en las piedras, en los huesos, en los tejidos y en nuestra mente. 
Desde entonces mantenemos la misma forma de vida y conservamos la misma 
religión (Paxi et. al. 1986: 6). 
El tercer aspecto fundamental es que la religión aymara es una manifestación, 
una expresión de la propia experiencia vital del pueblo aymara, experiencia que 
engloba existencialmente la totalidad de lo que nos rodea: 
La religión consiste en querernos mutuamente entre nosotros y entre lo que 
nos rodea: la siembra, los animales, los cerros (Paxi et. al. 1986: 8). 
Tenemos una religión bien establecida y muy bien encaminada que hace 
armoniosa la vida en comunidad (Paxi et. al. 1986: 6). 
La religión aymara es concebida como una totalidad, porque está incluida la 
tierra de la comunidad, la vida misma, la totalidad sagrada, por lo tanto viva 
(Rolando Villena, resumiendo algunos conceptos expresados por los mismos 
aymarás, en CTP 1987: 53). 
Esta nueva conciencia del valor de lo propio ha, incluso, despertado en varios 
aymarás el deseo de "hacer revivir esta religiosidad de nuestros ancianos" (Ramón 
Conde en CTP 1987: 5) y hasta de rechazar el cristianismo que se les presenta en la 
actualidad: 
Por eso los aymarás no podemos aceptar religiones con semejantes discrepan-
cias1. Todo esto, de alguna manera, nos vuelve a volver a valorar lo nuestro 
y pedir perdón a los cerros por el olvido al que hemos sometido a nuestros 
Achachilas y Uywiris. Nos ha ido mal porque nos hemos olvidado de ellos, 
creyendo que el Dios cristiano era el Dios del amor, de la fraternidad, de la 
abundancia; no había sido así (Paxi et. al. 1986: 12). 
Esta revaloración de la propia religión no se ha realizado ni está realizándose en 
todos los aymarás. Hay entre ellos quienes se han distanciado completamente o en 
gran parte de lo propio, ya sea por haberse secularizado, ya por haberse 'conver-
tido' al catolicismo occidental o a alguna iglesia o secta protestante, o bien por 
otros motivos. Otros, especialmente los pocos sacerdotes católicos aymarás que hay 
en la actualidad, y muchos catequistas, viven en conflicto consigo mismos y con los 
agentes pastorales no-aymaras, experimentando dos tendencias en sus propias 
personas: una hacia la valoración positiva de lo propio y tradicional, que incluye al 
cristianismo, y otra hacia el cristianismo o catolicismo 'puro', es decir, sin 
elementos de la religión aymara original. Ultimamente, he observado que en muchos 
de ellos la primera tendencia está tomando más fuerza. 
El primer sacerdote aymara, el peruano Domingo Llanque, me parece un buen 
representante de esta tendencia2. 
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Siendo todavía un joven sacerdote, hacia fines de los años sesenta, empezó a 
manifestar sus inquietudes en base a una reflexión sobre las raices culturales y 
religiosas de su persona y sobre la postura que la Iglesia había adoptado tradicio-
nalmente frente a las culturas y religiones andinas "Hasta ahora, nosotros habíamos 
considerado nuestra religiosidad como un conjunto de prácticas supersticiosas, ya 
que habíamos tomado las criticas como verdaderas" (s f 2 1 -2) Llanque hace 
entonces una clara distinción entre la dimension no-cristiana y la dimension 
cristiana en la religion aymara 
Con mucho pesar hemos de admitir que el indio no distingue los elementos 
que componen sus prácticas religiosas 'Para ellos es una sola cosa, aunque 
algo inconsistente' (Tschopik 1951) Por tanto, el indio es católico y no lo 
es, es pagano y no lo es Es Católico porque acepta y reconoce la paternidad 
de Dios cristiano y practica y pide por si mismo por los medios de ayuda 
espiritual cristianos (los sacramentos), lo cual demuestra evidentemente que 
la fe cristiana ha arraigado en sus corazones Pero es pagano cuando acude a 
los Achachtlas (espíritus tutelares) para la protección contra los fenómenos 
atmosféricos adversos (heladas, sequías, tempestades, etc ), es cristiano 
cuando pide el matrimonio religioso sacramental, pero no podemos aceptar la 
afirmación de que el indio ha idolatrado a los santos Recordemos que la 
religion para el indio es objetiva y se expresa en términos antropomórficos 
(sf 1 l ) 3 
Sin embargo, inspirado y animado por las enseñanzas del Vaticano II y de Pablo 
VI, empieza a hablar sobre los valores religiosos de su propio pueblo En el Primer 
Encuentro Internacional de Evangelizadores del Pueblo Aymara, en 1969, leyó una 
ponencia sobre los valores de la cultura aymara y dijo que "tenemos que reconocer 
los vestigios de la Revelación de Dios en el pueblo aymara" (Descripción 1969 3) y 
explícito que "el valor de la religion [aymara] se expresa en su sentido de lo 
sobrenatural, en su 'alma celebrante', en su comunión con lo divino en lugares 
sagrados, en su búsqueda de segundad, en sus consultas a adivinos, y en la 
importancia de actos religiosos en su vida" {id 4) 
En los años setenta, asumiendo ideas y conceptos que por entonces eran 
compartidos por varios teólogos y agentes pastorales, reconoce plenamente el valor 
de la religión aymara, pero no en un sentido 'absoluto', por llamarlo asi, sino en un 
sentido histórico y provisional la religión aymara se encuentra en un determinado 
momento "en el proceso del desarrollo histórico religioso" (1975 114), hay un 
paralelismo entre el desarrollo religioso del pueblo aymara y el del pueblo israelita 
del Antiguo Testamento4, es posible descubrir y reconocer en la religion aymara 
"una primera manifestación del Verbo de Dios" (1972 251)5 Este reconocimiento 
implica que la religión aymara tendrá que seguir su proceso hasta encontrar su plena 
identificación con Cristo6, pero para que esto pueda realizarse es necesario e 
indispensable aceptar primero la autenticidad de la religion aymara 
En el Plano Pastoral el acercamiento e identificación con el Campesino 
Indígena de los Andes solo se podrá lograr al reconocérsele como autenticas 
su visión cosmogónica, su teogonia y su teología, que hasta hoy no han sido 
autentificadas como tales Sólo en este reconocimiento se podra autentificar 
la validez de dichas experiencias epifánicas para nuestros tiempos y venideros 
(1975 114) 
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Es precisamente este punto del reconocimiento de la autenticidad de la religión 
aymara el que ha sido y sigue siendo la mayor preocupación de Domingo Llanque: 
preocupación que manifiesta tanto en su propio trabajo pastoral como en reuniones y 
encuentros; preocupación que se manifiesta también en sus críticas a la Iglesia del 
pasado y del presente7. En su última publicación formula la pregunta: "¿Para qué se 
interesan los misioneros y los científicos sociales en conocer la religión aymara?" 
(1987: 1). Su respuesta expresa claramente su preocupación y, al mismo tiempo, su 
decidida voluntad de defender la religión de su pueblo: "Supuestamente es para 
ayudar a la liberación de estos pueblos secularmente marginados y oprimidos. Pero, 
¿no será para penetrar el pensamiento religioso aymara, para destruirlo totalmente 
en nombre de la evangelización? ¿O es acaso para apropiarse de la estructura y 
forma religiosa aymara para introducir más fácilmente el contenido cristiano 
desplazando así el contenido aymara? En tal caso el resultado sería lo mismo, pues 
conduciría a la destrucción de la religión aymara" (id.: 1-2). Según Llanque, el 
conocimiento de la religión aymara de parte de los no-aymaras debe adquirirse en 
función de entablar "un diálogo entre iguales y en igualdad de condiciones" y para 
contribuir al "desarrollo y perfección de la religión aymara a la luz del Evangelio y 
no para su destrucción" (id.: 2). Condición para todo esto es que las Iglesias 
reconozcan "la religión aymara como una estructura básica válida para la expresión 
de la fe del pueblo aymara" (id.). 
La valoración de su propia religión se manifiesta también en lo que dicen de sus 
ritos, de los destinatarios de estos ritos y de su cosmovisión: 
Mas, a pesar de todo lo que digan y hagan, nosotros seguiremos practicando 
nuestros ritos porque son parte de nuestra cultura y de nuestra identidad 
(Paxi et. al. 1986: 12). 
Los ritos son para ellos, en primer lugar, un medio para la manifestación de la 
fe: la fe en la vida, en la posibilidad de obtener una buena cosecha, en la profunda 
armonía de todo lo que existe y, finalmente, en Dios que supervisa y dirige todo. 
La gente tiene que reconocer el poder y generosidad de Dios y la única 
manera de demostrar su fe y veneración es por medio de los ritos y 
ceremonias que se realizan en los calvarios de los cerros como lugares 
sagrados [...] Cada rezo, movimiento, acto, elemento y ofrecimiento de ritos 
tiene un significado fortalecedor y acercamiento hacia Dios [...] Así mismo se 
ve en las grandes ceremonias y ritos dirigidos a los dioses de acapacha 
levantar el nombre de Dios; pues, por cualquier clase que fuere el rito el 
Yatiri siempre da preferencia a Dios y antes de realizar sus preparativos 
rituales, invoca y reza a Él; algo así, pidiendo permiso de Dios (Ochoa 1976a: 
16-17). 
En segundo lugar, los ritos son parte de la conversación y de la intercomunión 
continuas del aymara con la naturaleza, sus semejantes y los seres superiores. 
"Hablamos con la tierra y con los cerros", me han dicho frecuentemente mis amigos 
aymarás, "y ellos nos contestan, nos dan señales". La preparación de las ofrendas se 
realiza siempre en una conversación: entre los que las preparan y entre estos y 
otros presentes; se dan sugerencias y consejos con respecto a los ingredientes que 
deben entrar en las ofrendas. Durante la ejecución de los ritos, los participantes 
conversan entre sí y cuando se queman las ofrendas, se conversa, observando las 
cenizas que se producen, sobre la aceptación o no de las mismas. Finalmente, los 
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ritos son un medio de conversación con las fuerzas de la naturaleza y los seres 
sobrenaturales: "Los ritos que se han manifestado y organizado de una manera muy 
sistemática, sirven como medio de comunicación y de relación para con los espíritus 
que tienen que ver con la vida de la gente" (Ochoa 1978b: 38). 
En tercer lugar, para los aymarás los ritos, y en particular los ritos agrícolas, 
son medios para mantener o restaurar la armonía en el universo: 
Los aymarás viendo que la forma de vida se puede desarrollar mejor a 
través de todo cuanto existe en la naturaleza, es que tenemos que regular las 
leyes cósmicas o estar de acuerdo a las exigencias de las leyes divinas y de 
los demás espíritus que ven la vida de la gente. 
Los aymarás controlamos a los diferentes poderes que existen en la Acapacha 
por medio de los ritos y ceremonias [...] Para regular los aspectos del medio 
ambiente, para pedir más favores de los dioses, para aplacar los caprichos de 
la naturaleza o de los espíritus y para solucionar los problemas, hay que 
ofrecer diferentes ritos a los achachilas, a la pachamama y a los uywiris 
(Ochoa 1978b: 31-32). 
Los ritos son los medios más eficaces y tienen mucho que ver con la 
regulación de la vida de la gente {id:. 37). 
Como ya hemos dicho, los aymarás han, a lo largo de los siglos, seguido 
ejecutando sus ritos, aunque habitualmente los realizaban en lugares donde difícil-
mente podían ser advertidos, i.e. oculta o clandestinamente. Hoy en día muchos ya 
no sienten la necesidad de ocultarlos; se sienten libres para practicarlos. "Hoy no 
tenemos que tener miedo a valorar nuestros ritos" (Encarna Huanca en CTP 1987: 
15). Y en caso de que sean criticados, los defenderán: "Todas estas formas de 
adoración no han sido practicadas como manifestaciones paganas, politeístas, o de 
herejes" (Ochoa 1977a: 4). Es más, muchos aymarás no ven una contradicción entre 
sus ritos ancestrales y los ritos cristianos: "los ritos y ceremonias aymarás no son 
óbice para ser calificados como contrarios a las ceremonias cristianas" (Ochoa 1977a: 
3). Más bien, "demuestran claramente que el mensaje de Dios está presente en este 
pueblo" (id.: 2). 
Durante un cursillo que organizó el Centro de Teología Popular de La Paz en la 
localidad altiplánica de Carabuco (prov. Camacho, La Paz), los participantes 
elaboraron un 'Credo Aymara' en que confiesan los siguientes puntos de fe en 
relación con los destinatarios de los ritos aymarás: 
Creo, 
que Dios ha creado la tierra, los cerros, el lago 
y por ello producen nuestros sembradíos... 
En el ofrecimiento de Jesucristo, por todos 
y en la misa para los productos. 
En María que es madre de todos, 
así como lo es la Pachamama. 
En la manifestación de Dios, 
mediante los protectores y los Achachilas... 
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Creo que el Espíritu Santo ha venido 
para liberar al hombre de la mano del demonio. 
[Credo Aymara 1987]. 
Este 'Credo' refleja bien la fe de los aymarás en la existencia de varios 
destinatarios de los ritos y el valor que dan a estos destinatarios y, al mismo 
tiempo, indica que para muchos aymarás no hay una contradicción ni tampoco un 
problema en la afirmación simultánea de su fe en el Dios cristiano y en los seres 
superiores aymarás, especialmente los Achachilas y la Pachamama. 
Los seres superiores aymarás son diferentes al Dios cristiano y la comunicación 
con ellos es también diferente. El hombre trabaja respetando las condiciones de la 
tierra; la tierra {Pachamama) da una respuesta, que es la producción, y el hombre 
da, a su vez, una respuesta, que son las ofrendas que entrega a través de los ritos. 
Lo mismo con los Achachilas y los otros seres superiores. Hay una colaboración 
mutua, hay reciprocidad. Los que han pensado y los que siguen pensando que los 
aymarás los 'adoran', en el sentido cristiano, se equivocan: 
Quisiera esclarecer algunos conceptos de que nosotros no adoramos, los 
aymarás no adoramos, nosotros con nuestras wacas hacemos una reciprocidad, 
en aymara se llama hacemos ayni, hacemos minka, como yo lo puedo hacer 
aquí con el hermano o lo puedo hacer con cualquier otro. Nosotros no 
adoramos, es decir esa es la lógica occidental, de que nosotros estuviéramos 
adorando a las piedras, a la Pachamama, a los Achachilas, esa es una visión 
muy falsa, nosotros como son nuestros mayores les hacemos el ayni, nos 
minkamos, porque la Pachamama nos da el fruto y nosotros tenemos que 
retribuir (Ramón Conde en CTP 1987: 29). 
Finalmente, por lo que respecta a la cosmovisión aymara, tal como la hemos 
presentando en el capítulo 4 y en el capitulo 5, sección 5, los aymarás actuales 
están cada vez más conscientes de su gran valor positivo gracias a su profundidad y 
su coherencia: 
Esta es la grandeza de los aymarás: que consideran todas las cosas mutua-
mente relacionadas; que todo tiene que ver con todo y no hay nada ni nadie 
aislado. Esta grandeza no debe desaparecer; tiene que crecer más aún para 
que contrarrestemos la miseria que nos ha traído una visión del mundo que 
ve las cosas aisladas y sin responsabilidad con lo que las rodea. Si volvemos 
a levantar la visión aymara, la producción aumentará, y la vida será mejor 
para todos (Paxi et. al. 1986: 7). 
6.2. Valoraciones de la religión aymara desde la perspectiva de la evan 
gelización 
A comienzos de mayo del año de 1547, los caciques aymarás del pueblo de Lampaz, 
provincia de Canas y Canchis, al norte del lago Titicaca, se acercaron al doctrinero 
Marcos Otazo a pedir permiso para realizar el rito ancestral de agradecimiento por 
la nueva cosecha. El clérigo les autorizó pero exigió estar él presente personalmente 
"porque si fuese cosa no lícita en nuestra sancta fe cathólica, de allí adelante no la 
hiciessen" (Otazo 1984: 305). Los caciques "lo tuuieron por bien" (id.) y, así, el 
doctrinero fue testigo del rito agrícola de la primera cosecha. Los campesinos 
hicieron una gran danza con sus arados y costales de papa y después realizaron una 
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wilancha, un sacrificio de cordero, y derramaron la sangre de la víctima sobre las 
papas cosechadas. "Y en este instante salió vn principal, que auía pocos días que se 
auia buelto Christiane como diré abaxo: dando bozes llamándolos de perros y otras 
cosas en su lengua que no entendí. Y se fue al pie de vna cruz alta que estaua en 
medio de la plaça: desde donde a mayores bozes, sin ningún temor osadamente 
reprehendía aquel rito diabólico. De manera que con sus dichos y mis amones-
taciones se fueron muy temerosos y corridos sin auer dado fin a su sacrificio" {id:. 
306-307). 
Tenemos aquí el testimonio más antiguo sobre un rito agrícola aymara relatado 
por un testigo ocular y descrito en todos sus detalles. Pero, al mismo tiempo, es una 
primera valoración de la religión autóctona de los aymarás, en uno de sus aspectos 
más característicos, es decir, en sus ritos: ¡Un rito diabólico! ¡Una religión diabólica! 
6.2.1. Valoraciones negativas 
Desde que los primeros evangelizadores se encontraron con los aymarás hasta hace 
unas pocas décadas atrás, se ha valorado negativamente su religión, tanto en su 
forma 'pura' como en su forma mestizada por el contacto con el cristianismo, 
considerándola comúnmente como idolátrica y/o supersticiosa8. Esta afirmación 
necesita algunos matices porque las posturas que se han adoptado frente a la 
religión aymara a lo largo de los siglos, tanto a nivel teórico o doctrinal como a 
nivel práctico, han sido más complejas de lo que se indica o admite generalmente. 
Sería totalmente imposible presentar aquí un resumen de todo lo que se ha 
escrito al respecto en el curso de los siglos pasados. Por ello, para elaborar el 
tema, nos basaremos principalmente en el Itinerario para parochos de Indios, de 
Alonso Peña Montenegro, publicado por primera vez en 1668. Esto, por dos motivos: 
primero, porque según mi opinión, Peña da una buena síntesis de lo que se ha 
pensado sobre la religión andina y de lo que se ha hecho frente a ella desde el 
comienzo de la evangelización hasta mediados del siglo XVII; segundo, porque el 
libro, desde su primera edición, ha recibido buena acogida y ha sido usado por 
muchos curas como una especie de manual para su labor pastoral9. 
Las valoraciones negativas de las religiones andinas que encontramos en todas las 
fuentes disponibles, pueden hacernos pasar por alto que los evangelizadores, 
doctrineros y curas estaban convencidos de que los indígenas eran criaturas de Dios, 
y de que en el fondo de su alma tenían, como todos los hombres, una inclinación 
natural para llegar a conocer al verdadero Dios invisible. Dice Peña: 
Entre las perfecciones de la naturaleza humana, ninguna es más propia del 
hombre, que la adoración, y Religión, porque nuestra alma, luego que de las 
manos de Dios es criada, por natural movimiento, é impulso se vuelve a él, 
como a su natural Criador, y Hazedor [...] Ninguna [nación] huvo jamás tan 
bárbara, que aún antes de abrir los ojos, no sintiesse en su ánimo una 
secreta, y anticipada información de que ay Dios (1754: 226). 
Sin embargo, como en muchos otros pueblos, los andinos, aunque estaban 
"movidos interiormente de los impulsos secretos de la naturaleza" {id:. 227), no 
llegaron a conocer al Dios verdadero y, por tanto, a practicar el verdadero culto de 
Dios, sino a tener por 'dioses' a cosas visibles y a la idolatría. Esto tenía dos 
causas. La primera ha sido que los indios, a diferencia de otros, tenían muy pocas 
facultades para llegar a la verdadera fe. Peña habla de la 
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corta capacidad de los Indios, cuya rudeza es tan grande, que aunque lumine 
naturae, se puede conocer, que no ay más que un solo Dios verdadero, no 
alcança in re, porque para este conocimiento in actu, se requiere filosofar, 
poniendo en forma los sylogismos, y sacando por consequencias la verdad: 
todo lo quai pide instrucción, doctrina, y ensenança [...] Los Gentiles 
bárbaros, que viven como salvages en sus tierras, son tan brutos para 
discursos filosóficos, que moralmente no pueden llegar a conocer un solo 
Dios, lumine intellectus; porque no está en sus manos la instrucción que les 
falta (id:. 230). 
La segunda causa es que, además de esta falta de capacidad o de este ignorancia, 
el demonio ha echado sobre ellos la semilla de la idolatría, la misma que se 
convirtió, por decirlo así, en una segunda naturaleza, la cual se comprobó como más 
fuerte que la naturaleza que Dios les había dado: 
Esta semilla echó tan hondas raíces en los Indios, que parece que se hizo 
carne, y sangre con ellos [...], se estampó en el alma [...]; viene con la 
sangre, y se mamó con la leche [...]; lo tienen de herencia (id:. 221). 
Y, así, los indios que no han conocido el cristianismo y se han convertido a él, 
practican una "idolatría perfecta, consumada, y completa" (id:. 231). 
Los misioneros han hecho grandes esfuerzos para adoctrinar y enseñar a los 
indios, tratando de llevarlos al conocimiento de la verdadera fe y a la práctica del 
verdadero culto, pero las facultades de los indios eran muchas veces tan deficientes 
y la fuerza del demonio tan grande, que muchos se quedaron en la Gentilidad, y 
muchos de los que se habían convertido al cristianismo, seguían practicando, en 
parte, su religión ancestral o volvieron a practicar las idolatrías, de tal modo que 
Peña llega a la conclusión de que "aunque ha ciento y treinta y cinco años que 
tienen Predicadores, Maestros, y Curas, que pretenden sacarlos de sus errores, no 
han podido borrarlos de sus coraçones" (id:. 221)10. 
La situación era incómoda para la Iglesia de entonces, como sigue siéndola para 
la Iglesia de nuestro tiempo. La doctrina estaba relativamente clara. Fuera de la 
forma de idolatría ya señalada, característica de los Gentiles, se distinguían otras 
dos 'diferencias' de idolatrías, supuestamente practicadas por los ya bautizados como 
cristianos. La primera consistía en que, aunque sabiendo que hay un solo Dios 
verdadero, seguían rindiendo culto a otros 'dioses' con el deseo de servirlos y de 
recibir favores de ellos. La segunda forma de idolatría se encontraba en aquellos 
que, reconociendo que no hay otros dioses más que el Dios verdadero invisible y no 
teniendo la intención de honrar a otros dioses, seguían practicando ciertos ritos 
gentiles. Además de estas diferentes formas de idolatría, se distinguía también la 
adivinación y la vana observancia "a que se reducen la magia, y el maleficio" (id:. 
220). Todo esto era culto falso. 
De este modo, la doctrina o la teoría parecía bastante clara pero, en la práctica, 
surgieron varias cuestiones importantes y difíciles. De las actitudes y prácticas, ¿qué 
podía ser caracterizado como perteneciendo a una u otra forma de superstición? 
¿Quiénes practicaban efectivamente unas u otras formas? ¿Cuál era el peso del 
pecado y el grado de culpabilidad? ¿Cómo se debía actuar frente a la realidad de la 
existencia de las supersticiones? Las respuestas a estas preguntas nos indicarían, 
seguramente, algo sobre la valoración de la religión de los pueblos andinos, no en 
un sentido teórico, sino que en un sentido práctico o pastoral. 
Por lo que se refiere a la primera pregunta. Peña da varias indicaciones 
concretas. Hablando de las idolatrías, dice: 
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Este culto, y reverencia que dan los Indios a sus ídolos, es de muchas 
maneras haziendo fiestas a las Guacas con grandes muestras de alegría, y 
recozijo, con bayles, cantos supersticiosos, y ofrendas que hazen los Sacer-
dotes, y Ministros de la idolatría, pidiendo a los Indios particulares chaquira, 
coca, chicha, cuyes, y otras cosas, y después de recogidas, van con sus 
Ayudantes, ó Sacristanes a la Guaca principal, y le dizen: Señor (nombrando 
la Guaca) aquí vengo, y te traigo estas cosas, que te ofrecen tus hijos, y tus 
criaturas, recíbelas, y no estés enojado, y dales vida, y salud, y buenas 
chacras, y diziendo esto, y otras cosas semejantes, derraman la chicha 
delante de la Guaca, y queman, o soplan las demás ofrendas conforme son; y 
otras vezes levantan la mano izquierda, doblan las rodillas, se humillan, y 
postran con las acciones, y con las palabras le aclaman criador, y omni-
potente, y su bienhechor (id:. 232). 
Aunque al comienzo de su tratado sobre las supersticiones Peña presenta la 
adivinación como una forma especial de "culto falso", junto a la idolatría y la vana 
observancia (id:. 220), más adelante la integra a lo que llama 'vana observancia' (id:. 
241). Primero indica que "esta vana observancia se halla en las palabras, en 
ceremonias supersticiosas que usan, y en medicinas que aplican para curar enfermos, 
o dar buena dicha a los desdichados" (id:. 241). Luego presenta una larga lista de lo 
que considera como 'adivinaciones' y 'sortilegios divinatorios' (id:. 241-242). En 
cuanto a lo que llama 'ceremonias supersticiosas', especifica algunos ritos del ciclo 
vital (primer corte de pelo, primera menstruación, matrimonio), el rito de la 
techumbre de una nueva casa, el rito que se ejecuta con ocasión de eclipses, y los 
ritos de viaje (id.: 239-240). Curiosamente, solo tiene una referencia al ciclo ritual 
agrícola: "Y en algunas partes usan poner en medio de las Chácaras una piedra 
larga, para desde allí invocar la virtud de la tierra, y para que les guarde la 
Chácara" (id:. 240). Sin duda, se trata aquí de uno de los ritos de protección de los 
cultivos que se ejecutan después de la siembra11. Me parece que se puede suponer 
que los otros ritos agrícolas eran considerados como pertenecientes a la misma 
categoría de supersticiones. 
Creo importante señalar aquí que los ritos como tales aparentemente no eran 
motivo de mayor preocupación para los evangelizadores, aunque se hubiese preferido 
erradicarlos: eran simplemente vana observancia. La mayor preocupación, alimentada 
por la consternación ante la persistencia de la religión indígena, era causada por el 
hecho de que muchos indios, conociendo ya al verdadero Dios, seguían dando, de 
alguna manera, 'excelencia divina' a criaturas - porque esto iba contra la lógica. 
Con respecto a esta problemática, se puede preguntar hasta qué punto ha jugado un 
papel el hecho de que el concepto de Dios era algo nuevo para los pueblos andinos 
- ni siquiera había palabra para Dios en sus idiomas. Los andinos aceptaron la 
existencia de un solo Dios y lo integraron sin mayores dificultades a su mundo 
religioso. Eran los misioneros quienes interpretaban a los llamados 'seres espiritua-
les' andinos (fuerzas personificadas de la naturaleza) como 'dioses'. Para ellos era 
inconcebible adorar al único Dios verdadero y, al mismo tiempo, adorar - y he aquí 
otra interpretación de los misioneros - a otros dioses. Los andinos no tenían 
problema, porque esos otros, es decir, los suyos, no eran dioses. ¡El error estaba en 
el misionero y no en el indio! 
Por lo que respecta la segunda pregunta, la primera forma de idolatría era 
practicada por todos aquellos que no habían sido instruidos aún en la fe cristiana y 
por quienes, aunque habían recibido alguna enseñanza, no se habían convertido al 
cristianismo. En la segunda "especie de idolatría caen de ordinario los indios 
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bautizados, y doctrinados" {id.: 231). En cuanto a la tercera forma, que se parece 
mucho a la vana observancia, la practicaban "los mas de los indios, cuyo discurso es 
tan corto, que no saben, ni entienden lo que valen, y lo que significan aquellos 
sacrificios, y ofrendas, que hazen, y en este punto no hazen más discurso, que 
pensar, que aquello es bueno para su buena andança y fortuna, o porque lo vieron 
hazer a sus mayores" {id.: 241). Finalmente, la adivinación y la vana observancia "es 
común entre Indios" {id.). 
Mucho más complicada es la cuestión de la gravedad del pecado y del grado de 
culpabilidad, no tanto en la teoria como en la práctica. La doctrina moral era 
bastante clara: el culto superfluo es pecado venial, el culto falso es pecado mortal, 
"si no es que lo excusa alguna circunstancia" {id.: 220). Y he aquí el problema: 
¿cómo determinarlo? Peña, como tantos otros en los siglos pasados, ha tratado de 
encontrar el camino de la praxis presuponiendo que los indios bautizados y 
doctrinados, que seguían practicando costumbres religiosas ancestrales, lo hacían más 
por tradición que por convicción. Así, llega a suponer que el pecado de 'culto falso' 
es, en su generalidad, un pecado venial en vez de mortal: "no será más que vana 
observancia [...] y tal puede ser la simplicidad del que lo hace, que no sea más que 
pecado venial" {id.: 240)12. Con esta frase toca también, efectivamente, la cuestión 
de la culpabilidad. Aquí también introduce algunos matices. Los que practican la 
idolatría perfecta son inocentes porque son ignorantes {id.: 230). El que practica la 
segunda forma de idolatría, en la cual "se halla toda la malicia de la idolatría" {id.: 
231), es realmente culpable, "porque obra sciens, & volens, contra la verdad 
conocida" {id.). Sin embargo, hace un matiz: "ay muchos que bautizados en la 
infancia, se crían y viven después en los montes, sin tener más Doctor, ni Maestro 
que sus padres, que no tratan mas que comer y beber, sin meterse en Theologias, 
que en estos bien se puede dar ignorancia inculpable en la idolatría" {id.: 230). Y 
los que practican la tercera forma de idolatría, la adivinación y la vana observancia, 
no pueden ser culpados, la mayor parte de las veces, porque son igualmente 
ignorantes y lo hacen porque no saben mejor. 
Respecto a la última pregunta que hemos formulado. Peña, apoyándose en las 
disposiciones del Segundo Concilio de Lima, que cita extensamente {id.: 234-236), 
indica que las idolatrías deben ser castigadas severamente. Además, hay que seguir 
luchando para "sacar de raíz qualquier rastro, y assomo de idolatría" {id.: 223). En 
esto parece apoyar a los extirpadores de idolatrías. Pero, por otro lado, parece 
apelar a la moderación, la prudencia y la no-radicalidad, tanto por considerar, como 
hemos visto, que la mayor parte de los pecados en este campo son sólo pecados 
veniales, como por insistir en que los confesores no saquen conclusiones precipitadas 
en cuanto a la gravedad de los pecados de sus creyentes indios: "Advierta mucho el 
Confessor, que [la superstición] no siempre será pecado mortal en los Indios, porque 
algunas vezes los excusará la ignorancia, la liviandad de ellos, y facilidad, con que 
sin mucho discurso se arrojan: otras, porque... puede aver parvitas mater i ae" {id.: 
240). 
Las exposiciones de Peña nos hacen ver que ha habido un desarrollo de la 
interpretación teológica de las creencias y prácticas religiosas de los indígenas: lo 
que primero fue clasificado como pura idolatría, llegó a ser, poco a poco, entendido 
como vana observancia, lo cual no significaba que se dejaba de valorar negativa-
mente esas creencias y prácticas. A este cambio en la interpretación teológica 
correspondía un cambio en la praxis de la evangelización: aunque siempre hubo 
doctrineros que adoptaron una actitud relativamente tolerante frente a la religión de 
los indígenas, durante más de un siglo la evangelización se caracterizó, en general, 
por su combatividad, particularmente en la primera mitad del siglo XVII con las 
famosas campañas de extirpación de las idolatrías. A mediados del siglo XVII, sin 
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embargo, se va a generalizar la adopción de una postura mas tolerante13 que 
termina, finalmente, en una especie de statu quo el reconocimiento de los indígenas 
como miembros de la Iglesia y la aceptación, siquiera discreta, del hecho de que 
continuaran temendo ciertas creencias no-cristianas y practicando ciertas costumbres 
ancestrales 
En estos procesos de cambio, puede haber jugado un papel la necesidad que 
sentían los españoles de acentuar su propia superioridad cultural y religiosa frente a 
los indígenas Los evangelizadores de la epoca colonial compartían la convicción de 
sus compatriotas en el sentido de que su cultura era superior a las culturas 
americanas Desde que se inicio en Europa el proceso de urbanización y de la 
formación de lo que se ha ido llamando la 'sociedad civil', la noción de cultura, 
aunque en su origen relacionada con el agro, fue siendo, cada vez más, aplicada al 
modo de vida que se llevaba en las ciudades, hasta llegar a ser prácticamente 
identificada con la vida urbana esa vida urbana, la 'vida burguesa', era la mejor 
forma de vida, la unica forma de vida verdaderamente culta En las ciudades se 
desarrolló una auto-conciencia de superioridad que dividía al resto del mundo, es 
decir, al mundo fuera de las ciudades, en dos grandes circuios uno, el mas cercano 
a la ciudad, donde viven los campesinos que se dedican a las labores agrícolas y 
que, en comparación con los citadines, tienen poca cultura, y otro circulo, mas 
alejado, donde viven los que a menudo ni siquiera conocen la agricultura, los 
barbaros o salvajes que no tienen cultura alguna14 Ahora bien, esa conciencia 
caracterizaba también a los conquistadores y evangelizadores de los Andes, y su 
conciencia religiosa participaba en ella a nivel religioso se veía, también, esa 
diferencia entre ciudad, campo y periferia Encontramos esas ideas, por ejemplo, en 
los escritos de Bartolomé de las Casas y Garcilaso de la Vega Ambos describen la 
situación religiosa del Peru de la epoca pre-cristiana, tomando como punto de 
referencia la ciudad del Cuzco, y proyectando al Peru pre-colombino el esquema 
cultural de la Europa de la epoca En la periferia "havia unos indios poco mejores 
que bestias mansas y otros mucho peores que fieras bravas Y principiando de sus 
dioses, dezimos que los tuvieron conforme a las demás simplicidades y torpezas que 
usaron" (Garcilaso 1963 [1609] 25) Otros, sin embargo, "escogieron sus dioses con 
alguna mas consideración que los passados, porque adoravan algunas cosas de las 
cuales recibían algún provecho, como los que adoravan las fuentes caudalosas y nos 
grandes, por dezir que les davan agua para regar sus sementeras" (id 26) Bar-
tolomé de las Casas dice de estos últimos "Los serranos era gente mas religiosa y a 
los dioses más devota, por lo que toca a sus sementeras, las cuales muchas veces se 
les perdían, délias por falta de lluvias y délias por sobra de nieves o hielo Por 
estas necesidades teman sus dioses que en aquellas cosas presidian, y a ellos, 
cuando les convenía, con sus sacrificios y devociones acudían" (1967 [s XVI] 658) 
Pero fue en la ciudad del Cuzco, centro de cultura, donde se llegó a una religion 
superior, al introducir el culto al sol "Pero este rey (Pachakuti) y sus sucesores 
mas discreto y verdadero cognoscimiento tuvieron del verdadero Dios" (id 659) Y 
ellos empezaron a 'civilizar' a los que vivían fuera de la ciudad y a enseñarles el 
culto superior que se practicaba en la ciudad "Pachacuti Inga [ ] los puso en 
mucha y mas polida policía que la que antes teman" (id ), y les dijo que "era 
escarnio tener y adorar cosas tan bajas y viles por dioses [ ], y que el sol era la 
mejor cosa de todas y la que más bienes y provechos hacia a los hombres, por lo 
cual los hombres eran obligados a tenerlo y venerarlo mas que a otra cosa alguna 
por dios y señor" (id 660) Este texto refleja, evidentemente, las convicciones de 
los mismos españoles acerca de su cultura y su religión Ellos entraron en la 
posición de los Incas al establecerse primero en la ciudad de Cuzco Desde allí 
empezaron su misión de civilización y de evangelización, tratando de aculturar a los 
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indígenas, tanto en cuanto a su modo de vida como a su religion Sin embargo, al 
igual que los Incas, tenían ínteres en mantener su propia superioridad, tanto cultural 
como religiosa Por eso, nunca quisieron realizar la total 'humanización' de los 
indígenas dentro de la estructura socio-cultural de la epoca colonial - estructura 
que seguía manteniendo su vigencia en la epoca republicana - los aymarás y otros 
pueblos indígenas teman que seguir ocupando el puesto más bajo, una superación de 
su inferioridad hubiera puesto en peligro la posición de los dominadores Este hecho 
ha tenido, sin duda, una repercusión sobre la evangehzación a la inferioridad social 
y cultural difícilmente puede corresponder una superioridad religiosa Me parece que 
esta situación ha contribuido a que se haya llegado al statu quo, en que se aceptaba 
que los aymarás y otros teman una religión que presenta tanto una dimension 
autoctona como una dimensión cristiana Una vez realizada la incorporación de la 
mayoría de los indígenas en la Iglesia y asegurada su confesión del verdadero Dios, 
parece que ya no se veía tanto la necesidad, tal vez pueda decirse la conveniencia, 
de elevar el nivel religioso cristiano de los aymarás Sea lo que fuere, la llamada 
situación de statu quo se ha mantenido desde mediados del siglo XVII hasta los años 
sesenta de nuestro siglo Por lo demás, esta situación no implicaba que los aymarás 
fuesen libres de practicar abiertamente sus propios ritos Ha habido siempre una 
clandestinidad a nivel religioso, conocida por la Iglesia, pero, desde mediados del 
siglo XVII, ya no perseguida 
Recién en nuestra epoca, concretamente en los años sesenta, surgieron nueva-
mente llamados para combatir la religion aymara en su dimension autoctona Estos 
llamados provenían de misioneros extranjeros que llegaron a conocer las creencias y 
prácticas religiosas autóctonas de muchos aymarás cristianos y no eran capaces de 
valorar mas que negativamente esas prácticas Ellos enfatizaron que la persistencia 
de la religión tradicional comprobaba que los aymarás no habían sido todavía 
verdaderamente evangelizados "Este pueblo esta aun en la espera de la evan-
gehzación" (Monast 1972 95) Hace falta realizar definitivamente una verdadera 
evangehzación, lo que significa borrar todo rastro de la religion tradicional "El 
objetivo primordial de todo apostolado es hacer pasar al pueblo de la religión 
ancestral al cristianismo" {id 330) Los métodos pueden ser varios Monast indica 
dos que fueron sugeridos como alternativas en reuniones de los agentes pastorales 
de Carangas (Oruro) de aquellos años El primer metodo apunta hacia un enfren-
tamiento radical con la religión tradicional Los sacerdotes tienen que dejar de ser 
"ministros de una religion no cristiana" {id 331) Por eso, tienen que "cortar de 
manera radical con todo equivoco, dejando de lado los ritos y toda otra similacion" 
{id 335), y trabajar exclusivamente en la conversión de individuos En todo lo que 
no incluya su participación, pueden "tolerar las costumbres religiosas o folklóricas 
del lugar hasta que puedan transformarse por la acción de los conversos" {id 335) 
El segundo metodo, que Monast llama "apenas una variante del primer metodo" {id 
336), consiste en que el misionero deje de ejercer temporalmente su ministerio 
sacerdotal y se vuelva un laico militante Este "vivirá la vida del pueblo, se 
mezclara con el, participara de sus preocupaciones, incluso cantara y rezara con el, 
en contactos fraternales, pero, jamas realizará abiertamente ninguna acción 
sacerdotal El apóstol descubre a las conciencias la dimension desconocida de sus 
actividades, la que les da su pleno sentido En la ladera ascendente de este 
dinamismo, la población descubre poco a poco el verdadero rostro de Cristo [ ] La 
religion popular sigue su curso libremente un día, personas conscientes y libres se 
separaran de ella de una manera espontanea para superarla y organizarse en un 
plano superior" {id 336) Por lo que yo sepa, este segundo metodo nunca ha sido 
puesto en practica sena y consecuentemente El primer metodo si, y, además, sigue 
siendo practicado en la actualidad con cierta frecuencia en Bolivia 
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6 2 2 Valoraciones positivas tentativas de la religión aymara 
Gracias al reconocimiento general de la pluralidad de las culturas, que ha ido 
fortaleciéndose poco a poco en nuestro siglo, y del valor positivo de cada cultura y, 
también, de la religion que se ha formado dentro de la misma, hoy en día muchos 
admiten que la religion aymara no es un error, sino un valor, es decir una de las 
manifestaciones del espíritu de un pueblo, que ha podido desarrollar y conservar una 
cultura peculiar en un medio-ambiente adverso y en circunstancias históricas 
bastante difíciles La religión aymara es un reflejo de la idiosincrasia aymara, es 
parte de su identidad Parte de su riqueza ha sido presentada en esta obra 
En las ultimas decadas, sin embargo, se ha planteado dentro de la Iglesia la 
interrogante sobre como valorar positivamente, desde la perspectiva de la evan-
gelizacion, a la religion aymara, es decir si la religión aymara, tal como la hemos 
presentado en este estudio, puede ser considerada como autenticamente cristiana (o 
católica), en el sentido de profesar la justa doctrina en sus creencias y de realizar 
una praxis legitima en su vida ritual y moral o, para usar una expresion de Marzal, 
como "una mediación cristiana y eclesial valida" (1985 197) Considerando a aquellos 
que practican esta religion, la cuestión se ha planteado, también, de la siguiente 
manera ¿son los aymarás verdaderos católicos, verdaderos cristianos, han sido 
verdaderamente evangelizados9 
Para empezar por lo ultimo, hay una aceptación general de que actualmente la 
mayoría de los aymarás sigue siendo católica, ellos mismos se presentan e identifican 
como tales Muchos, sin embargo, los consideran como católicos solo en un sentido 
nominal o jurídico Otros subrayan la peculiaridad de su catolicismo Asi, Cadorette 
habla, por lo que respecta a los aymarás, de un "catolicismo nativo", un "catolicismo 
andino" o de un " catolicismo cultural" (1982 514) Jorda habla de "un sistema 
católico1 que se vive de corazón en una especie de síntesis con ciertas reminiscen-
cias antiguas" (1981 145) 
También se ha formulado la pregunta de si estos católicos son verdaderos 
cristianos, es decir, si han sido verdaderamente evangelizados En las respuestas a 
esta pregunta encontramos fundamentalmente dos tendencias La primera es no 
considerar a los aymarás que siguen practicando su religión tradicional como 
cristianos el campesino "no es cristiano en su mentalidad profunda" (Monast 1972 
13), "el catolicismo del indio (del campo) no es una religion cristiana" (id 312) Los 
argumentos para esta afirmación son principalmente los siguientes la religion de los 
aymarás sigue siendo una religion natural, terrenal, centrada en la fecundidad y la 
fe en la existencia de seres superiores relacionados con la naturaleza que el 
cristianismo no puede reconocer Ademas, "su aparato cultural tiene una significación 
del todo distinta de la que la Iglesia le da en su enseñanza" (Monast 1972 312) Por 
otro lado, el cristianismo ha sido insuficientemente conocido y asimilado Los 
aymarás no conocen al Dios del amor y a Cristo como salvador, y su religion no 
apunta a otra vida que no sea la de este mundo15 No queremos contrarrestar estos 
argumentos aquí En la ultima parte de este capitulo trataremos de definir nuestra 
postura al respecto e indicaremos lo que, a nuestro juicio, debe ser tomado en 
cuenta por los que desde una perspectiva de evangelizacion quieran valorar o juzgar 
la religion aymara 
En la linea de esta tendencia se encuentra la idea, inspirada por la necesidad 
que se ha ido sintiendo de llegar de alguna manera a una valoración positiva de la 
religión aymara, de que este pueblo se encuentra todavía en el Antiguo Testamento 
"La religion actual del pueblo aymara [es] como su propio 'antiguo testamento' con 
Dios" (Gorski en Descripción 1969 5), "podríamos decir que los aymarás [ ] no 
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pasaron al Nuevo Testamento" (Gorski 1970: 3). Dios se ha revelado también en el 
pueblo aymara y ha hecho un pacto con éste para prepararlo a la recepción del 
Evangelio: "tenemos que admitir que ese pacto era bueno, y que tenía un valor real, 
porque provenía de Dios. Fue una preparación providencial para el Evangelio, y no 
precisamente la obra del demonio" (Gorski 1970: 5). Este 'Antiguo Testamento de los 
aymarás' debe ser considerado como algo pasajero, porque tiene que consumarse en 
el Nuevo Testamento de Cristo: "todos los caminos, sean de Israel o de las naciones, 
son temporales y provisionales; ahora Dios nos habla a todos por su propio Hijo", 
dijo Gorski en el Primer Encuentro Internacional de Evangelizadores del Pueblo 
Aymara (Descripción 1969: 5). Hemos visto ya que el sacerdote aymara Domingo 
Llanque adoptó esta idea y presentó un paralelismo entre el pueblo israelita y el 
pueblo aymara. Sin embargo, aunque en un primer momento pareciese atractiva, no 
recibió mucha acogida y actualmente no se encuentra autores que la postulen. 
La otra tendencia considera a los aymarás como cristianos, pero no del todo: "El 
pueblo aymara es cristiano. Esta afirmación no niega la imperfección de su 
cristianismo [...] Lo que existe es un cristianismo imperfecto o, mejor dicho, unos 
cristianos en búsqueda" (Madden, Desmond & Cavanaugh 1976: 55). Jordá explicita 
esta afirmación de la siguiente manera: "La religiosidad andina actual admite sin 
discusión a Cristo y todas las verdades de la fe, en la medida en que ella ha podido 
captar e integrar el mensaje salvador en su sistema (cosa que - con frecuencia tal 
vez - difiere de la síntesis cristiana de Occidente y posiblemente de la misma 
ortodoxia)" (1978: 252-253). El Evangelio ha sido predicado a los aymarás y ellos han 
integrado el Evangelio en la medida de sus posibilidades o "al menos en cierto 
grado", como lo expresó McGourn resumiendo las conclusiones a que llegaron en los 
años 70 los agentes pastorales de la Prelatura de Juli (Puno): 
Los agentes pastorales, tanto extranjeros como nativos, empezaron a 
preguntar hasta qué grado el pueblo aymara ha sido verdaderamente evan-
gelizado; cuáles de sus expresiones religiosas son verdaderas expresiones 
nativas del cristianismo y cuáles de ellas indicaban una necesidad de una 
evangelización continuada. Una variedad de experiencias individuales fueron 
realizadas con el objetivo de llegar más cerca al Indio y de tratar de 
entenderlo. En la mayoría de los casos, también, los individuos involucrados 
en estas experiencias llegaron a convencerse más y más de que, de hecho, se 
ha realizado una genuina asimilación del Evangelio en la cultura aymara, al 
menos en cierto grado, y que la mayoría de las prácticas religiosas de los 
Aymarás pueden ser interpretadas como genuinas expresiones culturales 
nativas de valores y creencias cristianas básicas (McGourn 1977-1978: 36-37). 
Esta experiencia de la realización parcial del Evangelio, en el concepto de las 
semina Verbi, 'las semillas del Verbo', se ha captado a nivel teológico: "Hay en la 
vivencia religiosa andina una presencia de verdades 'cristianas' y tenemos la 
posibilidad de descubrirlas y de ayudarlas a recibir la plenitud revelada en Cristo. Y, 
al hablar así, nos referimos no sólo a lo heredado de la evangelización sino también 
a los gérmenes de Cristo que se hallan en lo más tradicional de la religiosidad pre-
colombina de los Andes; aún en las mismas formulaciones y ritos peculiares, como 
forma parcial y limitada de expresar una verdad y un culto universal; y aún en el 
mismo caminar lento de nuestro pueblo paciente y humilde" (Jordá 1978: 251). Con 
cierta facilidad, se ha ido usando esta expresión de las semina Verbi desde el 
Concilio Vaticano II, aplicándola a la religión de muchos pueblos autóctonos del 
'Tercer Mundo que son considerados como parcialmente cristianizados, pero, por lo 
que respecta al caso concreto de la religión aymara, lamentablemente no hemos 
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encontrado estudios en que se indique cuáles son precisamente los elementos que 
pueden ser considerados como tales 'semillas'. Así, la aplicación de este concepto es 
bastante vago. 
Casi todos los que tratan de llegar a una valoración positiva, parcial o amplia, de 
la religión aymara, no se limitan a pronunciarse sobre esa religión en su globalidad, 
sino que extienden sus consideraciones también a los ritos y, aunque bajo una forma 
más reducida, a los destinatarios de los ritos y a la cosmovisión. 
Por lo que respecta a los ritos, encontramos tres tendencias: 1. reconocer el 
valor positivo de ciertos elementos de los ritos; 2. dar a los ritos un valor positivo 
temporal; 3. reconocer que los ritos como tales tienen un valor positivo amplio. 
Estas tendencias pueden tener, y han tenido, en parte, sus concretizaciones en la 
praxis de la pastoral evangelizadora. 
Aún algunos de los que rechazan los ritos como tales, piensan, junto con otros, 
que se podrían reconocer como positivos determinados elementos de los mismos y 
que se podrían integrar estos elementos en una liturgia 'verdaderamente cristiana'. 
Así, dice Comblin: "Sin embargo, sin duda, muchos elementos podrán integrarse 
dentro de la liturgia, la teología o la catequesis, incluso en las estructuras 
eclesiásticas, en el sentido en que el mundo helenístico se integró en el cristia-
nismo, pero en una medida muy inferior. Se puede pensar que esa integración es 
indispensable, como elemento de redescubrimiento de la personalidad individual o 
colectiva de los indígenas" (1972: 9). Según este autor, "son recuperables sobre todo 
los elementos simbólicos, plásticos, musicales; todas las expresiones que son usadas 
en las religiones paganas alrededor de gestos católicos" (id.). De hecho, se han 
efectuado varios intentos en esa dirección en las últimas décadas: pensamos en el 
uso de melodías autóctonas para los cantos religiosos, en el uso del poncho como 
casulla, de estolas de tejidos altiplánicos y de vasos litúrgicos de cerámica andina16. 
Las experiencias han sido parcialmente positivas, pero no totalmente, debido 
principalmente a que la integración de símbolos aymarás en la liturgia católica, 
resulta fácilmente muy superficial y porque esa liturgia, por mas aceptada y 
atendida que sea por los mismos aymarás, como parte de su práctica religiosa 
habitual, no satisface sus necesidades religiosas, ni refleja los sentimientos para los 
cuales, ellos, han creado sus propios ritos, agrícolas y otros. Es interesante 
mencionar aquí, nuevamente, lo que dijo el sacerdote aymara Domingo Llanque, 
acerca del rito católico del ofrecimiento de los primeros frutos: "Este acto de 
ninguna manera suple la celebración familiar de los aymarás y es un rito casi 
imperceptible en su contenido religioso para los campesinos aymarás" (1972: 253). 
Los que buscan valorar positivamente los ritos aymarás, temporalmente o de 
forma más definitiva, se basan generalmente en documentos eclesiásticos recientes, 
en los cuales se encuentran referencias a ritos originalmente no-cristianos que 
podrían ser valorados positivamente desde la perspectiva de la evangelización17. 
Estos documentos manifiestan un deseo y una voluntad de llegar a una aproximación 
positiva de otras culturas, experiencias y costumbres religiosas, pero, al mismo 
tiempo, son todavía muy imprecisos y dejan muchas cuestiones abiertas. Por un lado, 
la Iglesia habla de favorecer, fortalecer, conservar y aceptar en la liturgia los ritos 
de los pueblos, pero, por otro, pone inmediatamente sus restricciones: "en lo que 
tiene de bueno" (Lumen Gentium, 13), "lo que no está vinculado a supersticiones y 
errores" (Sacrosanctum Concilium, 37). Aquí se presenta un problema serio: ¿cuáles 
son los criterios para juzgar o determinar lo que es bueno y lo que no es supers-
tición o error? ¿Cuál es, exactamente, la instancia para tomar una decisión al 
respecto? Demos un ejemplo para ilustrar lo complejo de esta problemática: 
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El Concilio habla de 'lo bueno que [un pueblo] haya depositado en los ritos' 
Para distinguir entre lo bueno y lo malo, conviene distinguir entre tres 
clases de ritos la brujería, la magia y la oración ritual 
La brujería [ ] no tiene lugar en la vida de un cristiano 
Por otra parte, la oración ritual expresa la creencia que el mundo está 
gobernado por seres personales que uno puede alcanzar por medio de 
palabras y ofrendas La magia expresa la creencia en la eficacia del poder 
humano Indica que el poder y la voluntad de Dios van acompañados por el 
poder y la voluntad de los hombres 
Por ejemplo, en la region de Urcos, los campesinos hacen un acto simbolico 
para conseguir la lluvia [ ] Si el campesino piensa que el hecho de hacer 
este acto causa la lluvia o que obliga a Dios o a algún espíritu, es entonces 
un rito mágico Pero si piensa que el acto imita la realidad que desea ver 
realizada, es un rito de oración En este caso, el rito expresa la creencia en 
la intervención de una deidad en el mundo (Regan 1971 204-205) 
Este texto trata de aplicar lo enunciado por el Vaticano II, pero deja, a su vez, 
grandes interrogantes ¿como juzgar si un determinado rito es magia u oración 
rituaP ¿Cómo determinar el pensamiento del campesino7 Es fácil (e inevitable) hacer 
pronunciamientos generales, pero estos, las más de las veces, conducen a una 
confusión o a una inseguridad mas que a una verdadera comprensión y actitudes 
claras 
Hay otro punto en los textos citados que merece atención Según ya hemos 
observado, la Iglesia manifiesta su reconocimiento y aceptación de los ritos, pero, 
por otro lado, habla inmediatamente de elevarlos y perfeccionarlos En otros textos 
y documentos, se usan, también, los siguientes verbos desarrollar, purificar, 
consumar en Cristo18 Aunque no se puede negar que toda religión y, también, los 
ritos que se conocen dentro de ella, pueden y deben perfeccionarse, se puede 
interpretar lo enunciado en los documentos mencionados en el sentido de que los 
ritos autóctonos son aceptados sólo provisionalmente, es decir, como punto de 
partida positivo para la evangehzacion, no como algo que realmente tiene valor en 
si y que por ello debe ser conservado Veamos como, efectivamente, se ha preferido 
esta interpretación cuando se ha tratado de formular y de poner en practica nuevos 
métodos de evangehzacion 
Según el misionero canadiense Monast, que ha trabajado durante muchísimos 
años entre los aymarás de Carangas (Oruro), el sacerdote debe ser "el ministro de la 
religión del pueblo" (1972 337), lo que implica que debe tomar como punto de 
partida para su apostolado "la vida misma del pueblo, toda su vida, todas sus 
preocupaciones, sin excluir las de carácter religioso" (id ) En cuanto a esto ultimo, 
Monast reconoce que la religion del pueblo tiene sus raices en el pasado y por eso 
enfatiza que el sacerdote en su apostolado debe "establecer un vinculo de con-
tinuidad con el pasado" (id 341) Sin embargo, el mismo no es consecuente en esta 
afirmación, porque se limita a establecer ese vinculo solo con aquellas manifes-
taciones religiosas del pueblo que tienen un carácter mas claramente cristiano, como 
el culto de los santos De las manifestaciones netamente autóctonas, Monast no 
quiere saber nada "En cuanto a las prácticas de la religión pre-colombina, tales 
como el recurso al hechicero y la celebración de sacrificios de animales, mas vale 
ignorarlas, guardar silencio y evitar darles la menor importancia" (id 343) 
Para Monast, la fidelidad al pasado es indispensable para que el pueblo aymara 
pueda llegar a Cristo "Solo con esta condición la religion del pueblo podra 
desembocar en la religión de Cristo" (id 341) Ahora bien, esa religion del pueblo 
está todavía en una de las primeras etapas de la evolución religiosa y tiene que 
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pasar aun por un largo proceso de maduración Aquí, Monast menciona las etapas de 
evolución religiosa por el que ha pasado el pueblo hebreo "Pasara poco a poco de la 
idolatría o politeismo a la monolatria, y de esta al monoteísmo [ ] Y solo al 
finalizar una larga maduración la Antigua Alianza llego a su termino Desemboca 
entonces en el Nuevo Testamento, que es su coronación Habiendo producido fruto, 
lo caduco, ahora inútil, desaparece por si mismo" (JÉ/ 346) Ahora bien, "el indio 
debe evolucionar según el mismo proceso una maduración progresiva de su pensa-
miento debe llevarlo a romper con el [su pasado no-cristiano], como el adulto 
abandona la vestidura de su infancia Vuelto adulto en la fe, vera todo claro y 
dejara caer simplemente los no valores que se adherían a su antigua concepción del 
servicio a la divinidad Y asi la challa (libaciones religiosas), las wdanchas 
(sacrificios de animales) y el recurso al hechicero desaparecerán por si mismos, 
como el diente de leche cae a los ocho años" (id 346) El misionero debe tomar en 
cuenta que ese llegar a la fe adulta "solo puede producirse al termino de una 
evolución larga" (id ) Por eso, tiene que evitar quemar etapas se puede "adelantar 
quince minutos, pero no una hora" (id 345) 
Hemos citado ampliamente al padre Monast porque su libro sobre la vida religiosa 
de los aymarás ha tenido mucha influencia en el campo pastoral, y sus ideas sobre 
la evangelizacion han sido adoptadas por otros autores que, a su vez, han tenido 
influencia en la pastoral evangehzadora entre los aymarás 
El primero de estos autores ha sido Juan Gorski, un Maryknoll Father, que ha 
trabajado en la parroquia de Achacachi (prov Omasuyos, La Paz) y que se ha 
ocupado intensivamente de la teología de la evangelizacion En el Primer Encuentro 
Internacional de Evangelizadores del Pueblo Aymara, en 1969, Gorski dijo que la 
consideración de "la religiosidad actual del pueblo aymara como su propio 'antiguo 
testamento' con Dios [ ] nos puede ayudar a formular un programa de evange-
hzación que respete los valores tradicionales, y al mismo tiempo que fomente una 
revalonzación y liberación en la luz de Cristo" (Descripción 1969 5) Ese programa 
tiene como punto principal la formación de evangelizadores aymarás, que sean 
capaces de "interpretar el sentido de la antigua alianza de su propio pueblo, según 
la luz de Cristo" (id ), y, asi, desmitificar sus costumbres "Al comprender su 
Antiguo Testamento particular, ellos se liberan del miedo de lo que pudiera suceder 
si no se observan las costumbres, y serán capaces de distinguir en ellas el bien que 
proviene de Dios" (Gorski 1970 5) 
El jesuíta Jaime Regan ha sido el primero que ha hablado concretamente de los 
ritos agrícolas en un articulo titulado Reflexion pastoral iobre loi ι tíos indígenas, 
que se encuentra en uno de los primeros números de la revista Allpanchis, de Cuzco, 
edición que tiene como tema central los ritos agrícolas y ganaderos de los pueblos 
andinos Regan empieza a constatar que "estos ritos representan un problema para 
muchos sacerdotes que trabajan con los campesinos" (1971 202), porque no saben 
que posición deben adoptar frente a ellos Según el, no hay motivo para tener miedo 
de acercarse a estos ritos, todo lo contrario, porque se puede encontrar en ellos la 
base misma para la catcquesis Estos ritos son "el lugar privilegiado de encuentro 
religioso para el campesino Allí mismo tiene que hacerse presente el Dios cristiano" 
(id 204) Esto es posible por medio de una espiritualización de estos ritos Para 
entender esto, hay que ver lo que ha pasado con los ritos paganos que adoptaron 
los israelitas cuando se establecieron en Canaan ellos elevaron y purificaron esos 
ritos y cambiaron su significación Asi, por ejemplo, las tiendas en que vivían 
durante la cosecha "llegaron a representar las tiendas en que vivía el pueblo de 
Israel cuando Dios lo saco de Egipto", y la fiesta de la Recolección, "que tomó el 
nombre de la fiesta de los Tabernáculos, llego a ser una conmemoración de su 
liberación y una renovación de la Alianza con Dios" (id 205) Durante la misma 
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fiesta "derramaban agua de un manantial sobre la tierra pidiendo lluvia y fecundidad 
para los cultivos" Esta agua les recordaba "como Dios hizo brotar agua de una roca 
en el desierto después del Éxodo Mas tarde las libaciones llegaron a significar la 
promesa del agua viviente de la era mesiánica" (id 205-206) Ahora bien, en lo que 
Regan llama una 'catcquesis punficadora', "sena de mucho provecho hacer algo 
semejante a lo que hicieron los judíos" (id 206) Esto quiere decir dejar la parte 
material de los ritos tal como es, pero cambiar el significado de los mismos Como 
ejemplo de este tipo de catcquesis, Regan examina tres ritos la wilancha, que se 
hace con motivo del techado de una nueva casa, el rito de la marcación de los 
animales, y las libaciones para conseguir una buena cosecha, "con el proposito de 
ver como [estos ritos] pueden llegar a recordar el sacramento del bautismo" (id 
207) En cuanto al caso concreto de las libaciones para pedir lluvia y una cosecha 
abundante, este autor sugiere que "el padre del niño explicaría que hacen el rito 
para pedir por la cosecha Además, dina que, en el bautismo. Cristo nos da el agua 
fecunda de la vida que nos hace renacer como miembros de la comunidad cristiana" 
(id 210) Regan sugiere también la lectura de Ez , 36, 25-30, para la realización 
cristiana del rito para la obtención de una buena cosecha, y dice que "el catequista 
daría una homilía sobre los temas del texto 'Os rociare con agua pura', 'Os dare un 
corazón nuevo', 'Vosotros seréis mi pueblo', 'Multiplicare los productos de los 
campos' La homilía explicaría que este corazón nuevo es fruto del Espíritu que 
reciben por las aguas del bautismo También se debe indicar que la multiplicación de 
los productos de los campos será el resultado de los esfuerzos comunales de ellos 
mismos, realizándose como miembros de la comunidad cristiana" (id 210) 
Enrique Jordá ha profundizado las ideas centrales del articulo de Regan También 
el habla de una catcquesis purificadera y de una imitación del proceso por el que 
han pasado las fiestas israelitas Este proceso debe realizarse en función de superar 
"el desface entre el ciclo agrícola y el ciclo de fiestas cristianas que vive nuestro 
pueblo aymara lo agrícola del hemisferio sur y lo festivo-histonco-cnstiano del 
hemisferio norte" (1981 395) Más adelante dice "Nos interesa mucho la unión de la 
fiesta natural con la historia salvifica" (id 399) El proceso debe tener tres 
momentos claves primero habla de "asumir-purificar-espintualizar las fiestas 
naturales" (id 392), después dice "sugerimos tres pasos sucesivos 1) adoptar la 
fiesta, 2) privilegiar reinterpretando ciertos rasgos, 3) profundizar el aspecto que se 
vea mas importante para el cristiano" (id 399) Jorda selecciona cuatro momentos 
importantes del ciclo festivo de los aymarás para indicar las posibilidades de realizar 
la llamada catcquesis purificadera la fiesta de la siembra, el Carnaval, la Semana 
Santa, y Pentecostés, como acción de gracias por la cosecha Me parece importante 
resumir aquí sus consideraciones, porque ilustran bien su preocupación por encontrar 
caminos para la continuación de la evangehzación de los aymarás basada en una 
apreciación de sus costumbres religiosas 
La adopción de los ritos de la siembra se basa en el reconocimiento de su 
riqueza que consiste en la simbolización de la relación entre la vida humana, 
la tierra, la semilla y el trabajo humano, y en la manifestación de la 
confianza en Dios y en los otros protectores 
Se puede privilegiar reinterpretando la semilla misma Nosotros somos la 
tierra La semilla es la Palabra de Dios Tenemos que preparar bien la tierra 
que somos, purificándola de malas hierbas Dios dará el fruto 
El concepto de semilla puede ser profundizado tenemos que crecer y dar 
fruto lo más que podamos, creando una comunidad aymara y una Iglesia 
aymara llenas de fe y obras de la fe (Jordá 1981 400) 
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La fiesta de Carnaval puede ser adoptada como una manifestación de la fe en 
la fertilidad que renueva la vida, enfatizando el contraste entre lo viejo y lo 
nuevo. 
Se dejará privilegiar reinterpretando "el Bien que trae el crecimiento de la 
semilla y de la amistad y de la vida, y en contraste con el mal que traen las 
obras malas y del diablo" (id.: 402). 
La idea del Bien puede ser profundizada: como Dios da el crecer de las 
semillas, así también dará que el Bien que Cristo nos ha traído, triunfe 
sobre el Mal que está todavía tan fuertemente presente en nuestro mundo. 
En la Semana Santa el campesino aymara vive el drama de la muerte y la 
resurrección de Jesús y manifiesta su voluntad de asimilarse a y de participar 
en su sufrimiento. 
Se puede privilegiar el cambio de corazón, y profundizarlo en una invitación 
a hacer un compromiso de seguir a Cristo, colaborando en salvar el mundo 
de lo que tiene de injusto y opresor, y en crear condiciones más humanas 
para todos (id.: 405-409). 
Pentecostés, fiesta de la cosecha, es "la fiesta de la infusión de vitalidad 
espiritual". 
Hace falta privilegiar la vida recibida del Espíritu Santo: "debemos llevar con 
la ayuda del Espíritu esa vida nueva hasta la Cosecha final, cuando Cristo 
venga a buscarnos para ir al cielo". 
La profundización consistiría en recalcar que la Vida que hemos recibido es 
para nosotros y también para los demás. Esto nos llevará a una acción de 
gracias, y a un compromiso de "compartir y construir un mundo más humano 
y una Iglesia más llena del Evangelio cada día" (id.: 411). 
Desde esta adopción, privilegización y profundización de los ritos y fiestas Jordá 
busca, como ya hemos dicho, "la unión de la fiesta natural con la historia salvifica". 
La época de la siembra, con sus ritos, podría ser relacionada con el Adviento, por 
medio de una liturgia cristiana "enmarcada en algo que nuestra gente ansia mucho 
también que es que su tierra brote y que nos lleva a querer que brote la plenitud 
del Emmanuel a la vez y como lo más importante" (1981: 399). Lo mismo se podría 
hacer con la Cuaresma, "relacionándola con la preparación para la primera cosecha 
que llegaría en plena Pascua" (id.). 
Los cuatro autores que hemos presentado tienen mucho en común. La religión 
aymara, por lo que respecta a la dimensión ritual, debe entrar en un proceso de 
cambio, que se caracteriza por una purificación o desmistificación y una paulatina 
espiritualización, para acercarnos a Cristo. El modelo o marco de referencia para 
este proceso es la fiesta israelita. El resultado del proceso será el cambio total del 
significado de estos ritos y/o su desaparición. 
En la última parte de este capítulo trataremos de descubrir cuáles son precisa-
mente las dificultades que hagan que estos ritos sólo puedan ser aceptados o 
valorados dentro de un proceso de cambio. 
La tercera tendencia, la de valorar los ritos como tales, es decir, con el significado 
que tienen para los mismos aymarás, la encontramos en publicaciones de los agentes 
pastorales de la Prelatura de Juli, en el sur del Perú. Allá se ha llegado a una 
aceptación concreta de los ritos agrícolas andinos, a los cuales, al mismo tiempo, se 
ha tratado de dar una profundización cristiana. En los aflos setenta se ha elaborado 
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una serie de pequeños folletos en aymara en los cuales se trata, entre otros, los 
siguientes temas: primer arado, primera siembra. Todos los Santos, lluvia, granizo, 
heladas, primera cosecha. Carnaval, Fiesta de la Santa Cruz, Pentecostés. Los textos 
están basados en las celebraciones locales19. 
Me parece importante dar un ejemplo específico de esta adopción de los ritos 
agrícolas por parte de una iglesia local, porque lamentablemente se ha hecho muy 
poco hasta ahora en este campo. Se trata de un rito de la siembra, en la comunidad 
de Maquera (prov. Chucuito, Puno), ejecutado el 25 de octubre de 1976. Lo describe 
Esteban Judd, que ayudó en la preparación del rito y participó en él. 
Cuando llegamos, todo estaba previsto. Habían construido un altar portátil y 
una ramada cubierta de awayos cerca de una de las chacras. Algunas mujeres 
habían colocado semillas de papa alrededor del altar, junto con las herra-
mientas usadas en la siembra. Había también una yunta de bueyes ya lista 
para empezar a arar [...] 
Cuando todo estaba a punto, se presentó el yatiri y se ofreció para 
participar; era la primera vez que lo hacía [...] Al empezar el culto, el 
yatiri se posicionó cerca al altar [...] La gente que permanecía de pie en la 
chacra, dejó las cosas que tenían en las manos y se acercaron al altar. 
El culto comenzó, como de costumbre, con el rito del perdón, canciones y la 
lectura del Evangelio; en este caso, San Marcos 4, 26-29 [...] A continuación, 
Mariano dio una homilía en la que alababa la iniciativa de la comunidad en 
pedir la ceremonia, al mismo tiempo que insistía en la importancia de aplicar 
el Evangelio a la situación local. Entonces se invitó al yatiri a ofrecer 
oraciones de petición; sus oraciones fueron espontáneas y se enmarcaron 
dentro de los dos grandes mandamientos del amor a Dios y amor al prójimo. 
Luego ofreció oraciones por los pobres y los huérfanos [...] Por último, el 
yatiri pidió bendiciones para los pastores. Durante estas oraciones tenía el 
bracero de incienso en las manos y era asistido por los pastores. 
El resto del culto siguió como de costumbre. El pastor local distribuyó la 
comunión. Antes de terminar la ceremonia, el yatiri y el Hermano Esteban 
bendijeron las semillas, la yunta y a todos los presentes. Después se araron 
dos surcos, mientras la esposa del dueño iba sembrando en los surcos recién 
abiertos. Terminado esto, el yatiri echó agua bendita sobre los surcos. 
Regresamos donde la gente estaba reunida y todos se dieron el abrazo de 
'buena hora'. La ceremonia fue seguida de una comida. Advertimos que había 
un plato de picante en el centro y que la gente mojaba las papas en la salsa 
de una manera bastante ritual (Copaja, Callomamani & Judd 1977: 8- l l ) 2 0 . 
En una evaluación de este tipo de ritos aymara-cristianos, miembros del equipo 
pastoral de la Prelatura de Juli llegaron, entre otras, a las siguientes conclusiones: 
Ellos [los campesinos aymarás] manifestaron un aprecio por nuestro respeto 
hacia sus gestos y valores. También se dan cuenta de que su liturgia no va 
en contra de la Iglesia ni tampoco está condenada por ella. Esto contribuye 
grandemente a su seguridad, porque parece que siempre han sentido que no 
hubo conflicto entre estos dos aspectos de sus vidas, sus propias expresiones 
religiosas, y las expresiones de la Iglesia (Madden, Desmond & Cavanaugh 
1976: 96). 
Muy pocos autores han hecho un esfuerzo para realizar una valoración de los 
destinatarios de estos ritos. 
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Jordá ha planteado la cuestión de la siguiente manera "La pregunta teologica que 
nos hacemos es esta ¿Responde - o puede responder en un estadio cultural 
cosmovisivo concreto como el aymara actual tradicional - esta realidad de espíritus 
superiores a un concepto 'ortodoxo'9 ¿Puede responder al menos acompañándolo la 
Iglesia9" (1981 347) Después de una larga exposición sobre la historia teológica con 
respecto a los seres superiores (AT, NT, historia de la Iglesia, documentos recientes 
de la Iglesia) y sobre lo que dicen los historiadores de las religiones (¡d 347-368), 
llega a las siguientes conclusiones Tenemos que reconocer que estos seres siguen 
formando parte de la realidad tal como es experimentada por los aymarás Hay una 
cierta posibilidad de valorarlos positivamente en una forma temporal o provisional, 
en cuanto se puede representarlos "como servidores del Dios unico y supremo, del 
que dependen todos los demás seres" (id 370), o en cuanto se puede asimilarlos y 
reinterpretarlos como angeles o santos, "algo que se ha dado en la historia de la 
misión de la Iglesia y que no se puede descartar entre nosotros" (id ) Pero, en el 
fondo, hay que rechazarlos, porque 'nos esclavizan vanamente y nos distraen de 
Dios y de Cristo y de nuestro compromiso en la fe, cuando en realidad han sido ya 
vencidos en lo que esclavizaban al hombre y uncidos al carro triunfal de Cristo y ya 
no tienen ningún poder fuera de Cristo" (г^ 369) Por eso "debemos encontrar el 
modo concreto y convincente de mostrar que Cristo llena con creces la función que 
damos a los seres intermedios o superiores locales, y que podemos dirigirnos para 
todo eso también a Cristo" (id 369-370) 
Después de estas exposiciones teológicas, Jorda coloca la cuestión de los seres 
superiores nativos en el contexto de la opresión e indica que su persistencia se debe 
principalmente a que el pueblo aymara ha sido perseguido y esclavizado durante 
tantos siglos 
El tema de seres superiores nativos del hombre religioso tradicional puede 
tener fuerte relación con la colonización foranea y la pretincion nacional de 
un pueblo que se ha organizado asi con una religion de oprimido Es el caso 
de la religiosidad aymara la religiosidad suya es muy distinta de lo que 
hubiera sido por su curso natural sin el impacto de la Conquista-Colonia con 
la persecución de sus creencias y la esclavitud que tantas veces sufrió, y sin 
el desprecio u olvido de las repúblicas que los dejaron tanto tiempo 
abandonados en buena parte a su suerte y se aprovecharon de su ignorancia 
y no hicieron nada por sacarlo de una naturaleza durísima con la que se vio 
obligado a congraciarse para seguir viviendo [ ] Con santos cristianos y con 
espíritus nativos buscan solucionar las preocupaciones que los acosan (id 
372) 
Estos hechos significan para la praxis de la evangehzacion que será difícil 
decirles que no deben temer a esos seres superiores, ya que Cristo como unico 
Mediador y Salvador les ha vencido "les costará mucho de aceptarlo con convicción 
profunda, por la situación humana que van a seguir experimentando" (id 371) Es 
urgente librar a los aymarás de su dependencia de una naturaleza opresiva y cambiar 
las estructuras socio-políticas que causan su sufrimiento, para que "la vision de 
seres superiores invisibles llegue a ser menos onerosa para todos y asi vaya 
desapareciendo" (id 372) 
Ya antes de la obra de Jorda, miembros del equipo pastoral de la Prelatura de 
Juh (Puno) habían expuesto la cuestión de la valoración de los destinatarios de los 
ritos aymarás de una manera muy diferente 
El linguista McGourn, en un importante comentario sobre el articulo del aymara 
Ochoa, Un Dios o muchos dioses, planteó la discusion del supuesto 'politeísmo 
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aymara' desde el punto de vista de la semántica: "La pregunta sobre si los aymarás 
son monoteístas o politeístas (según el entendimiento común y corriente de estos 
términos) parece resolverse en la pregunta semántica de qué quieren significar los 
aymarás por el uso de su préstamo español DIOSA y DIOSANACA. ¿El contenido 
semántico de estas palabras es el mismo para un aymara que para un hispano-
parlante, o para un misionero occidental que ha aprendido las palabras como 
idénticas en contenido semántico con las palabras equivalentes en su propio idioma?" 
(1976: 61). Después de una exposición sobre el fenómeno y las implicaciones de 
mutaciones semánticas, McGourn llegó a las siguientes conclusiones con respecto al 
contenido semántico de la palabra 'dios' tal como es usada por los aymarás 
Al leer las descripciones del Sr. Ochoa sobre los conceptos aymarás del 
mundo espiritual [...] y el proceso ritual que acompaña estos conceptos, me 
parece que tenemos un caso de una combinación de préstamo lexical junto 
con la polisemia dentro de un contexto de lenguaje ritual. Es decir, los 
aymarás, por cualquier motivo, incorporaron en su idioma la palabra española 
'dios' (transformándola, según su propio patrón fonético en diosa o tiusa). Al 
incorporar la palabra, aceptaron el contenido semántico original de la palabra 
(es decir, los semantemas o unidades de contenido que significan: el Ser 
Supremo que es todo poderoso, creador del universo, autoridad absoluta en 
ese universo, etc.). Además de estos semantemas, sin embargo, han añadido 
otros, tal como los semantemas o conceptos de 'santo', 'espíritu', 'fuerza 
invisible que influye la vida del hombre', etc. (1976: 67). 
McGourn reconoce que la cuestión planteada no solamente es una cuestión 
semántica sino también una cuestión teológica {id:. 68)21. Su colega Cadoretle ha 
tratado de abordar el problema desde esta perspectiva. Constata que "en la mayoría 
de los casos, el hombre occidental, religiosamente orientado, ha considerado que las 
formas religiosas de la cultura aymara son esencialmente desviaciones sincréticas de 
su propia fe, supuestamente pura. Algunos individuos han llegado al extremo de 
denunciar la existencia del politeísmo entre los aymarás, negando así cualquier 
legitimidad o nexo entre el cristianismo occidental, supuestamente 'correcto', y la 
variedad local que se ha evolucionado a través de los siglos" (1976: 51). Explicita en 
su artículo que hay diferentes formas de monoteísmo, entre las cuales resalta 
particularmente la que se fija más en Dios como ser trascendental, concebido 
racionalmente, y que corresponde más a la sociedad urbana tal como se ha desarro-
llado en Occidente, y un monoteísmo que se basa más en Dios como inmanente en 
su creación, concebido en una forma no-racional, el cual corresponde más a una 
sociedad rural como la aymara (id:. 39-41). Los llamados 'dioses' de los aymarás son 
claras manifestaciones de este Dios inmanente y son tan Ortodoxos' como los 
ángeles y demonios del cristianismo occidental (id:. 45). Concluye sus amplias consi-
deraciones sobre el monoteísmo diciendo que los aymarás "son tan monoteístas 
como cualquier cristiano europeo a pesar del hecho de que expresan la realidad de 
su fe de una manera diferente" (id:. 55). 
En la misma dirección apuntan, once años después del estudio de Cadorette, los 
pensamientos teológicos de Irarrázaval, que desde hace varios años trabaja entre los 
aymarás de la misma Prelatura de Juli: 
Los pobres invocan a Dios en muchas formas; lo que implica que anuncian 
varios rostros de Dios. Esto ha sido a veces catalogado como politeísmo. 
Creo que más bien se trata de acercamientos al misterio inagotable de Dios. 
Es un supremo protector, a veces un antepasado, que reside en las cumbres 
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altas; allí le llaman Apu, Wamami, Achachila. Es una madre fecunda, invocada 
como Pachamama. Es Taytanchis (en quechua) o Tatitu (en aymara), nombres 
que equivalen al 'Abba' usado cariñosamente por Jesús. Además, es un 
Espíritu, y es una imagen de Santo, una representación de Cristo, un madero 
de la Cruz. 
En la Iglesia sur-andina se insiste hoy que los oprimidos nos muestran 
rostros de Cristo. Pero no solo eso. También los pobres nos revelan facetas 
del Dios Trino, invocado en modalidades andinas: rostros de protector, 
salvador, de madre, de espíritu, de padre, de crucificado, de divinidad local, 
de santo. Así, los marginados anuncian a un Dios trascendente pero con 
imágenes encarnadas (1987: 59-60). 
Finalmente, por lo que respecta a la cosmovisión aymara, Enrique Jordá es hasta 
ahora el único autor que ha hecho un intento serio de tematizarla y de valorarla 
desde la perspectiva de la evangelización. En su tesis doctoral de 1981, titulada 
Cosmovisión aymara en el diálogo de la fe, trata, primero, de reconstruir la 
cosmovisión antigua, basándose primordialmente en fuentes coloniales; luego, describe 
la cosmovisión cristiana y el impacto que ha tenido en el mundo aymara; finalmente, 
presenta la cosmovisión aymara-cristiana actual, basándose particularmente en las 
publicaciones del aymara Ochoa. A diferencia de lo que dice con respecto a los ritos 
y los seres superiores aymarás, no habla de una purificación o espiritualización de 
esta cosmovisión, aunque su libro lo deja claro, que también la cosmovisión aymara 
debe ser reinterpretada a la luz del Evangelio, para que el pueblo aymara pueda 
encontrarse verdaderamente con Cristo y realizar su liberación de todo lo que lo 
oprime. 
Resumiendo lo que hemos tratado en esta parte, podemos decir que una valora-
ción manifiestamente adversa a la religión aymara, que durante mucho tiempo fue 
casi general, es difícil de hallar en nuestro tiempo, por lo menos no en las 
publicaciones sobre esta religión. Reiteradamente encontramos intentos de valorar 
positivamente la religión de los aymarás, algunos con reservas menos o más notorias, 
otros de modo casi integral. 
6.3. Hacia una valoración positiva de la religión aymara: dificultades y caminos 
En el capítulo anterior hemos conocido varios intentos para llegar a una valoración 
positiva de la religión aymara desde la perspectiva de la evangelización. Estos 
intentos son momentos de un proceso que se ha puesto en marcha en los años 
sesenta, cuando entre los agentes pastorales que trabajan entre los aymarás, se llegó 
a comprender que la religión tradicional de este pueblo era todavía muy intensa y se 
empezó a preguntarse cómo realizar lo que se llamaría una nueva evangelización 
adecuada a la realidad y a la cultura de los aymarás. Quienes lo intentaron han 
tropezado con dificultades de diferente índole. Los que continúan este proceso 
conocen también esas dificultades. En esta última parte de nuestra obra, queremos 
señalar esas dificultades y, al mismo tiempo, indicar algunos caminos que podrían 
ayudar a solucionarlas. Para esto nos basamos en la investigación que hemos 
realizado. Así, esta obra puede ser también un momento en el proceso por llegar a 
una mejor apreciación de la religión aymara y por hacer más justicia a la propia 
experiencia religiosa de los aymarás como pueblo campesino. 
Prácticamente todos los autores que han tratado de valorar la religión aymara, 
están conscientes de las deficiencias de su conocimiento de esa religión. Este 
conocimiento se basa, generalmente, en observaciones incidentales de las prácticas 
religiosas aymarás, en informaciones fragmentarias que han recibido de los mismos 
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aymarás o de personas que han tenido contacto con ellos y, la mayoría de las veces, 
en un grado mucho menor, en estudios que se han hecho sobre la cultura aymara. 
En cuanto a esto último, aunque el pueblo aymara es una de las etnias sudamerica-
nas sobre la cual se ha publicado más que sobre cualquiera otra, no han aparecido 
aún estudios que ofrezcan una información amplia y coherente sobre su religión. 
Nuestra obra intenta llenar, en parte, ese vacío. 
La deficiencia del conocimiento tiene como consecuencia que la valoración de la 
religión aymara desde la perspectiva de la evangelización debe, forzosamente, ser 
relativa. Llama la atención que los autores que hemos tratado presenten sus 
consideraciones y conclusiones con bastante modestia y, a veces, hasta con 
vacilación. 
Aunque estoy consciente de que también mi conocimiento de la religión aymara 
necesita ser perfeccionado mucho más, creo poder decir ahora que la extensa 
investigación que he realizado sobre los ritos agrícolas me ha ayudado a trascender 
el nivel del registro de elementos y a comprender que todos esos elementos, que 
muchos consideran aún como relativamente aislados, en verdad son componentes de 
una totalidad coherente. 
Cada rito tiene su propio objetivo (conseguir la bendición sobre la siembra, 
combatir las fuerzas que pueden dañar los cultivos, agradecer por la cosecha que se 
ha recibido) pero, al mismo tiempo, forma parte de un conjunto de ritos que tiene 
como finalidad favorecer la consecución de una buena cosecha para asegurar la 
sobrevivencia en un medio-ambiente que, por su situación eco-climatológica 
particular y por la falta de un desarrollo técnico adecuado, se puede habitar sólo 
con bastante sacrificio. El total de ritos tiene una clara estructura interna, la misma 
que está determinada por las actividades agrícolas, cuyo ciclo anual sigue el ritmo 
de las estaciones. Los ritos forman parte de un total de esfuerzos humanos para 
conseguir en abundancia lo que se necesita para vivir y para poder seguir afirmando 
la vida y son, por decirlo así, la culminación de estos esfuerzos. De esta forma, los 
ritos agrícolas sólo pueden ser entendidos, interpretados y valorados dentro del 
contexto de un medio-ambiente difícil, como es el altiplano, y de las actividades 
agrícolas que se logran realizar en él, y del conjunto de observaciones de la 
naturaleza y de técnicas empíricas que el campesino aymara ha ido desarrollando 
para llevar a cabo estas actividades. 
Por otro lado, estos ritos deben ser interpretados, también, contra el trasfondo 
de una cosmovisión que se ha formado a partir de la vivencia existencial del paisaje 
altiplánico y de la actividad económica y la vida social que se ha desarrollado en él. 
La posibilidad última de la vida deriva del equilibrio fundamental que existe en cada 
una de las tres esferas que el hombre ha concebido como existentes en el cosmos 
(la sociedad humana, la naturaleza y la sociedad extra-humana formada por las 
fuerzas de la naturaleza como una dimensión cuasi personal de la misma) y entre 
estas esferas. 
'La tierra no da así no más'. Esta expresión significa, en última instancia, que la 
producción de la tierra depende, por un lado, de todo un conjunto de esfuerzos 
prácticos, técnicos y religiosos del hombre dirigidos hacia el establecimiento, la 
conservación o la restauración del equilibrio y, por otro, de la respuesta que la 
misma naturaleza y las fuerzas que le son inmanentes o le trascenden, dan a estos 
esfuerzos. 
Todo intento de valorar los ritos agrícolas en su conjunto y cada rito en 
particular, debe ser enfocado desde una visión amplia de esa totalidad que acabamos 
de indicar en forma resumida. 
En los diferentes intentos de valorar la religión aymara se encuentra aún otro 
problema que puede ser aproximado de diferentes maneras. 
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En primer lugar, se tropieza con el hecho de la presencia de una dimension 
autóctona en la religion de un pueblo que se confiesa cristiano católico No se 
logra valorar cristianamente esa dimensión y por eso se mide, por decirlo asi, el 
grado de ser cristianos de los aymarás con el grado de la presencia de esa 
dimension autoctona cuanto mas confiesen creencias ancestrales y practiquen ritos 
propios, tanto menos cristianos son, y viceversa Encontramos ese tipo de pensa-
mientos no solamente entre los que trabajan pastoralmente con los aymarás, sino 
también entre teologos que han reflexionado sobre la religion que tienen los 
aymarás Tomemos, por ejemplo, dos definiciones de sincretismo La primera es de 
Schreiter "Hay sincretismo donde el cristianismo y una otra tradición se encuentran 
para dar forma a una nueva realidad en que la otra tradición ofrece el cuadro 
fundamental" (1984 179) La otra definición es de Comblin y se refiere concreta-
mente a los aymarás "Hay sincretismo si la síntesis se hace alrededor de un 
elemento no cristiano" (1972 10) Estas definiciones implican que, cuando se las 
formula al revés, no hay sincretismo sino que 'verdadero' cristianismo Se pueden 
plantear aquí vanas cuestiones Hay una especie de consenso en cuanto a la 
carencia de valor cristiano de la dimension autoctona ¿se ha reflexionado suficien-
temente sobre esto7
 6Donde debería trazarse, exactamente, la linea divisoria entre 
lo no-cristiano y lo cristiano de la religion aymara7 ¿Es necesario trazar tal linea7 
Una segunda aproximación al problema la encontramos en la cuestión de la 
persistencia de la religion aymara tradicional En la epoca colonial se dijo que la 
fuerza del demonio era muy grande Ahora, la mayoría de las respuestas de una u 
otra manera giran alrededor de la convicción de que la evangelizacion no ha sido 
suficiente, cuantitativa y cualitativamente, es decir, en cuanto a la penetración en 
todos los rincones del mundo aymara y en las mentes de los aymarás del mensaje 
cristiano Algunos dicen que la Iglesia no ha sabido satisfacer las necesidades 
religiosas de los aymarás Marzal lo formuló de la siguiente manera "La religion 
cristiana no ofreció una verdadera alternativa para apoyar ritualmente la actividad 
agrícola de los campesinos" (1988 212) Creo que la cuestión va mas alia de la 
evangelizacion eventualmente insuficiente o de ofrecimientos alternativos Afirmo lo 
que Antonio Paredes formuló como hipótesis cuando habló de la religion aymara 
"Sera que la religión católica nunca se adentró sinceramente en la mentalidad 
aborigen de estas regiones de America, o que [ ] sus creencias fueron contexturas 
mas solidas, capaces de resistir al empuje foraneo" (1976 82) Es mi profunda 
convicción de que hay una experiencia y un saber propios de lo divino en el pueblo 
aymara, que son tan profundos y válidos que no se los puede traicionar y que la 
Iglesia no ha captado suficientemente esa experiencia y ese saber 
La tercera aproximación al problema la podemos demarcar prestando atención al 
hecho de que, como hemos visto en el quinto capitulo, los aymarás han integrado al 
cristianismo en su propia religion Los aymarás han hecho algo que los evange-
hzadores no han logrado Monast formulo este hecho de la siguiente manera "En 
lugar de cristianizar los símbolos y las creencias aimaraes, a fin de integrarlas en 
un autentico catolicismo indio, los signos cristianos se han 'aimanzado' e integrado 
en la religion ancestral" (1972 313) Podemos decirlo también asi la superioridad 
cultural, religiosa y teologica del cristianismo occidental solo ha podido ver a la 
religion aymara como inferior y su persistencia como un obstáculo para una 
verdadera evangelizacion, por eso, no ha podido integrarla y dejarse enriquecer por 
ella Los aymarás, al contrario, aceptaron el cristianismo y lo integraron en su vida, 
tal vez, al comienzo, porque les fue impuesto, pero, después, porque no lo consi-
deraban en oposición a la propia religion sino que, al contrario, como un enrique-
cimiento La síntesis que hicieron entre la religion ancestral y el cristianismo es 
coherente con la totalidad de la que hemos hablado mas arriba 
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Podemos formular ahora el problema de la religión aymara de la siguiente 
manera: desde la perspectiva de la evangelización es difícil valorar positivamente la 
religión aymara porque la dimensión autóctona es aún tan fuerte y persistente en 
ella que se puede hasta dudar si los aymarás han captado suficientemente la esencia 
del cristianismo y porque, además, han integrado el cristianismo en su religión 
autóctona, en lugar de integrarse ellos en el cristianismo dejando lo propio, de modo 
que el núcleo de la religión y la mayoría de sus manifestaciones parecen seguir 
siendo aymarás. 
Con respecto a esta interpretación de la realidad religiosa aymara se pueden, a 
mi juicio, formular dos otras preguntas. Primero, ¿significa la síntesis que los 
aymarás han hecho entre su religión ancestral y el cristianismo y, más concreta-
mente, entre determinadas creencias y prácticas de su propia religión y creencias y 
prácticas cristianas, una distorsión del cristianismo, o es posible interpretar y 
valorar esa síntesis como un enriquecimiento para el cristianismo? Y, segundo, ¿es 
posible interpretar cristianamente el núcleo de la religión aymara, que es la 
cosmovisión que forma el trasfondo de los ritos agrícolas y otros, y de las creencias 
acerca de los destinatarios de esos ritos? No es de mi competencia contestar estas 
preguntas pero sí puedo indicar algo que, según mi opinión, tendrá que ser 
considerado seriamente por todos los que desde la perspectiva de la evangelización o 
de la pastoral quieran valorar la religión aymara. 
Cualquiera aproximación teológica y/o pastoral a la realidad religiosa aymara 
debe tener en cuenta la peculiaridad de la sociedad agraria y las experiencias, las 
necesidades y las preocupaciones particulares del hombre y de la mujer del campo, 
que forman la base de esta realidad. Los teólogos, evangelizadores y agentes 
pastorales que quieren valorar la religión de los aymarás y contestar las preguntas 
arriba formuladas, tendrán que estar dispuestos y tener la capacidad de penetrar 
todo lo posible en las raíces más profundas de la existencia rural que la mayoría del 
pueblo aymara ha llevado desde su sedentarización en el altiplano y que sigue 
llevando aún hoy. Me parece que es exactamente aquí donde la Iglesia ha fallado: no 
ha simpatizado verdaderamente con la existencia rural, y por eso no ha desarrollado 
una teología rural y no ha realizado una verdadera pastoral rural. 
Tal teología y tal pastoral deberían tomar en cuenta, muy seriamente, los 
siguientes aspectos fundamentales de la existencia rural de los aymarás y de la 
religión que se ha formado en base a esta existencia, aspectos que hemos ido 
conociendo a lo largo de esta obra. 
El pueblo aymara se ha sedentarizado en el altiplano y se ha vuelto un pueblo 
campesino: no ha 'conquistado' la meseta, no se ha adueñado de ella, sino que se ha 
dejado abrazar por ella y ha contestado ese abrazo manifestándole su cariño y su 
respeto. El aymara no es dueño del paisaje, no es dueño de la tierra, sino que parte 
de ellos. El participa en su vida. El no observa la tierra, no la mide para descubrir 
cómo puede explotarla, sino que la contempla para poder comunicarse con ella y 
para experimentar su íntima relación con ella. 
Esta tierra es sagrada, porque en ella han vivido los antepasados y porque ella 
siempre ha producido, a veces parcamente, y así ha garantizado la vida, que es 
sagrada también. 
Otros han conquistado al altiplano y se han adueñado de él. El aymara nunca lo 
ha entendido ni aceptado: la tierra no se deja poseer, sólo se deja abrazar. Y la 
Iglesia ha marcado su posesión espiritual del altiplano con las cruces, los Calvarios, 
las capillas e iglesias. Los aymarás lo han integrado, empero, como elementos que 
señalan la sacralidad de su espacio vital. 
El tiempo abraza también al aymara y él se deja abrazar por el tiempo, entrando 
y participando en su ritmo anual, marcado por las estaciones, que le hacen posible 
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realizar sus actividades agrícolas No calcula el tiempo, no especula sobre el futuro 
lejano Está como detenido en el tiempo, como esta detenido en el paisaje, 
contemplándolo y viviendo su ritmo, enfocando más la repetición de los actos 
humanos que su continuidad en un movimiento progresivo 
En esencia, comprende el ritmo del año liturgico y es capaz también de captar la 
historia redentora de Jesus, que recibe su celebración en el ciclo liturgico anual 
pero, debido a que este año liturgico y la celebración de la vida de Jesus en el 
están injertados en el ciclo de estaciones del hemisferio norte, no ha podido 
integrarlos bien a su vida religiosa Cualquier intento de establecer "la unión de la 
fiesta natural con la historia redentora" debe tomar en cuenta, por eso, el ritmo 
propio de las estaciones del altiplano 
Los aymarás acentúan lo que podemos llamar la celebración de la creación la 
creación no en su dimension historica y dinámica, la cual se basa en ideas acerca de 
una puesta en marcha y una perfección de la creación, sino en su dimensión 
'estatica', que se basa en la tranquilidad de la creación, que se manifiesta en el 
ritmo constante de la naturaleza Esa celebración de la creación es palpable en los 
ritos agrícolas que son, por decirlo asi, los 'sacramentos' del ciclo vital de la 
naturaleza Los ritos son modos de abrazar la tierra, gestos de cariño, de respeto, 
de entrega y de confianza Que la musica y la danza forman muchas veces parte de 
ellos, no debe sorprendernos, porque musica y danza simbolizan el movimiento 
constante del paisaje y la tierra y el ritmo cíclico del tiempo, que son estimulados y 
celebrados también por los ritos 
Estos ritos son el reflejo cabal de la espiritualidad del campesino "Afirmamos 
que el pueblo aymara, a través de sus sacrificios wilanchas, ritos a la tierra, como 
símbolo a la fecundidad, pachamama, culto a los cerros, achachilas, ha ido viviendo 
una honda espiritualidad que hace de el un pueblo contemplativo, un pueblo que esta 
lleno de vida y que por lo mismo admira y respeta la naturaleza" (Justino Llanque 
1974 8) 
Eventuales aspectos negativos de los ritos, a menudo reconocidos por los mismos 
aymarás, deben desaparecer, pero los ritos como tales no deben ser 'espiritualizados' 
en una dirección que no corresponda a su propia esencia Mas bien, la espiritualidad 
que se manifiesta en ellos y que se caracteriza por el respeto y la admiración de la 
creación, siempre merece ser profundizada 
El campesino tantea el pulso de la tierra, las vibraciones de la naturaleza, 
siente la presencia de las fuerzas que Dios ha puesto en su creación, y está en 
constante comunicación con estas fuerzas, que son como manifestaciones de un Dios 
que esta presente en todo lo que ha creado Del equilibrio de estas fuerzas depende 
su existencia, depende la segundad de su vida 
En los seres superiores cristianos el aymara ha encontrado, en particular, 
'fuerzas' que protegen y amparan, que ayudan a proteger su comunidad, su hogar, 
sus cultivos y sus ganados, que ayudan a encontrar esa seguridad de la vida 
Una teología rural debe reflexionar mas sobre la inmanencia de Dios en su 
creación y profundizar el concepto de protección y amparo que es tan característico 
de la espiritualidad aymara 
La experiencia y la contemplación de la tierra como espacio sagrado, del tiempo 
en su dimension ciclica, de la creación como otra realidad vital que debe ser 
celebrada y de las fuerzas de la naturaleza que garantizan la vida, encuentran una 
expresion englobante en la cosmovision aymara, que podemos llamar contemplativo-
rural Esta cosmovisión afirma que el equilibrio que todos buscamos ya esta dado, 
esto es en el centro mismo del universo que es la tierra, y que debe ser revelado y 
descubierto La tierra es el punto de convergencia de todas las fuerzas del universo, 
positivas y negativas, estas se encuentran en el centro, donde se complementan e 
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igualan. Por su comportamiento, el hombre trata de ayudar a encontrar ese 
equilibrio. 
El aymara no ha podido entender la cosmovisión cristiana que se le ha hecho 
conocer y que, en el fondo, es la cosmovisión occidental; una cosmovisión que no 
corresponde a la peculiaridad de una existencia rural, porque no engloba las 
experiencias vitales particulares, que la gente del campo tiene con el espacio, el 
tiempo, las actividades agrícolas y las fuerzas de la naturaleza. Sólo un entendi-
miento profundo de la propia cosmovisión de un pueblo campesino, que me parece 
tan válida como cualquiera otra, puede garantizar una valoración correcta de la 
religión aymara y de los ritos agrícolas que forman una parte indisoluble de esta 
religión. 
Para la práctica de la pastoral evangelizadora, estas consideraciones tienen 
importantes consecuencias. Una pastoral rural que quiera hacer justicia a la propia 
idiosincracia de la gente del campo, deberá ser elaborada y realizada por personas 
con disposiciones contemplativas, capaces de entrar en la mentalidad y la espiritua-
lidad propias del campesino; de compartir su experiencia del espacio y del tiempo; de 
reconocer su necesidad de culminar los esfuerzos que hacen para asegurar la 
subsistencia, con ritos que acompañan las actividades agrícolas y, al mismo tiempo, 
el ritmo de la fecundación, de crecimiento y de nacimiento o producción que tiene 
la naturaleza; de comprender su contacto con las fuerzas de la naturaleza y su 
preocupación por una buena comunicación con ellas; de acompañar su constante 
búsqueda de equilibrio en la sociedad humana y en todo lo que le rodea en el 
universo. Sólo así se puede contribuir a que la síntesis que el pueblo aymara ha 
hecho entre su religión ancestral y el cristianismo se profundice, en enriquecimiento 
del pueblo aymara y en enriquecimiento del cristianismo. 
6.4. Epílogo 
Cuando recién había empezado la investigación cuyos resultados he ofrecido en esta 
obra, leí la fascinante autobiografia de Nikos Kazantzaki, titulada Cartas al Greco. 
En la introducción a ese libro, el autor describe un encuentro imaginario que tuvo 
con el famoso pintor el Greco, cretense como él. Kazantzaki pide a el Greco que le 
dé una orden y el pintor le dice: "Llega hasta donde puedas". El autor reacciona 
diciendo: "Abuelo, dame una orden más difícil, más cretense". Entonces le dice el 
Greco: "Llega hasta donde no puedas" (Kazantzaki 1961: 8). 
Son estas palabras las que he tenido en mente todos estos años en que he 
tratado de penetrar en la cultura y la religión de los aymarás. Fue como si ellos 
mismos me desafiaran con estas mismas palabras. 
Estoy muy consciente de que no he llegado todavía a la meta, ni mucho menos. 
Pero confío en haber avanzado algo en el camino. Seguiré buscando, seguiré 
aceptando el desafío. 
Ojalá que un día llegue hasta 'donde no pueda'. 
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NOTAS AL CAPITULO VI 
1. Se refiere a las grandes diferencias existentes entre las diversas Iglesias y 
sectas que trabajan o se presentan entre los aymarás, en cuanto a su ideología 
y praxis. 
2. Véase la bibliografía para sus escritos. Los textos sin fecha, que sólo existen 
fotocopiados, datan de 1969-1970. 
3. El sacerdote aymara Marcelo Chuquimia expresó esta supuesta ambigüedad en 
una forma mucho más personal: "Somos aymarás, vivimos nuestra identidad en 
nuestro seguimiento de Dios, en la manera de trabajar, en la actitud de nuestras 
costumbres y en las fiestas, pero, por otro lado, actuamos con mentalidad ya 
cristiana. En resumen, no nos identificamos radicalmente con lo aymara, pero 
tampoco nos identificamos con lo cristiano en su totalidad. Por esta razón 
vivimos en una mezcla y una tensión en nuestras actitudes" (en CTP 1987: 32). 
Mi amigo aymara Calixto Quispe, que ha sido seminarista y que durante muchos 
años fue mi alumno en la Facultad de Filosofía y Teología de la Universidad 
Católica Boliviana, expresa sus sentimientos con respecto a esta problemática de 
la siguiente manera: "En cuanto a la religión aymara, pienso que desde la 
Conquista es como si nos quitaran nuestra propia madre y nos darían una 
madrastra. Esa madre impuesta nunca será como madre propia, con afecto 
profundo, mientras que la madrastra será siempre ajena que no tiene la misma 
vivencia. Esta es la realidad que pasamos en la vivencia de las dos religiones, 
somos buenos católicos, metodistas, luteranos, pero en la vivencia diaria también 
somos de nuestra religiosidad aymara" (en CTP 1987: 25). 
â. Véase Llanque 1972, p. 252 y Llanque 1975. Aunque el artículo de 1975 lleva 
como título 'El Antiguo Testamento de los pueblos andinos', indica expresamente 
que no hay equivalencia entre la experiencia religiosa del pueblo israelita y la 
de los pueblos andinos, sino un paralelismo: "No es una equivalencia entre la 
religión bíblica y la andina, sino es un paralelismo en el proceso del desarrollo 
histórico religioso de ambas experiencias y mentalidades" (1975: 114). Este 
paralelismo se encuentra tanto en la historia de ambos pueblos como en sus 
conceptos acerca de los siguientes temas: el pecado, el bien, el mal y el perdón, 
el sacrificio, la oración, el sacerdocio y el código moral (Llanque 1975: 114-122). 
5. Llanque se basa en los documentos eclesiásticos siguientes: Gaudium et Spes 57d, 
Ad Gentes 9 b - l l b , y Nostra Aetate 2b (1972: 251). 
6. Véase Llanque 1972, p. 252. 
7. Véase Llanque 1984 y 1987. Es interesante mencionar aquí cómo ha criticado 
Llanque, también, la formación de catequistas aymarás: "Entre los hermanos 
catequistas hay una cierta actitud de repudio de las prácticas religiosas de su 
pueblo y esto a es a causa de la orientación pre-Conciliar Vaticano II cuando 
las prácticas religiosas nativas eran consideradas como idolátricas. Lo que nos 
toca es orientar a nuestros catequistas para que descubran la mano de Dios en 
su propia religiosidad y la de su pueblo" (1972: 253). 
8. Generalmente se considera la idolatría como algo más grave que la superstición. 
Peña Montenegro, en cuya obra nos basamos principalmente en esta parte, 
considera la idolatría como una forma de superstición. De su obra podemos sacar 
el siguiente esquema de supersticiones: 
Supersticiones 
1. Culto superfluo 
2. Culto falso 
1. Idolatría 
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1 idolatria perfecta 
- error en el entendimiento 
- voluntad de dar culto 
- acciones extenores 
2 idolatría formal 
- sin error en el entendimiento 
- voluntad de dar culto 
- acciones exteriores 
3 idolatria material 
- sin error en el entendimiento 
- sin voluntad de dar culto 
- acciones exteriores 
2 adivinación 
3 vana observancia 
9 La obra de Peña Montenegro conoció seis ediciones en la epoca colonial 
Madrid Joseph Fernandez de Buendina, 1668 Leon de Francia, a costa de J -A 
Hugueton, 1678 Amberes, por H у С Verdussen, 1698 Amberes, en casa de 
Juan Bautista Verdussen, 1726 Amberes, a costa de los hermanos de Tournes, 
1754 Madrid, Oficina de Pedro Mann, a costa de la Real Compañía de 
impresores y libreros del reyno, 1771 
10 Peña divide la historia de la evangelizacion de los Andes hasta mediados 
del siglo XVII en cuatro periodos 
1 Gracias a las muchas diligencias hechas particularmente por los arzobispos 
Hierommo de Loayza y Tonbio Mogrovejo, de Lima, se dejo "plantada la Fe en 
esta nueva Iglesia [ ] y se cogieron frutos espirituales muy copiosos en el 
Peru"(1754 221) 
2 Pero "el demonio [ ] volvió a sembrar la mala semilla de la idolatría, y 
demás errores sobre los coraçones de esta gente inculta, y barbara" (/d ) 
3 El arzobispo Bartolomé Lobo Guerrero tomo la iniciativa de "reparar la Fe en 
los Indios, descubriendo, y extirpando sus errores, y en su tiempo se volvió a 
restaurar la pureza de nuestra santa Fe, que ya avia faltado de los coraçones 
de esta gente" (id ) 
4 Sin embargo, "parece que el demonio quiere apostárselas a Dios, y a sus 
Ministros, sobre ver quien puede mas la Fe tantas veces predicada y enseñada, 
o la envejecida costumbre de sus vanos ritos, y supersticiones" (¡d 222) 
11 La piedra de la que habla Peña es comparable con el montículo de piedras o 
Calvario que todavía hoy se coloca en medio de las chacras al final de la epoca 
de siembra 
12 Incluso llega a decir "donde no ay conocimiento, y ciencia de la malicia de 
las acciones, no son pecaminosas, como comunmente dizen los Doctores" 
(1754 232) 
13 Véase Kubier 1946, pp 400-403 
14 Véase Lemaire 1976, pp 39-62 
15 Para estos argumentos, véase en especial a Gorski 1970, ρ 1, Monast 1972, ρ 13 
y ρ 312, Madden, Desmond & Cavanaugh 1976, ρ 55 
16 Véase Monast 1972, pp 358-368, Iturralde & Bruce 1972, Madden, Desmond 
Cavanaugh 1976, pp 92-118 y su apéndice en pp 39-41, McGourn 1977 
17 Los textos mas importantes y mas citados son 
"La Iglesia no arrebata a ningún pueblo ningún bien temporal, sino al contrario, 
todas las facultades, riquezas y costumbres que revelan la idiosincracia de cada 
pueblo, en lo que tienen de bueno, las favorece y las eleva" (Lumen Gentium, 
13) 
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"Con su obra consigue que todo lo bueno que haya depositado en la mente y en 
el corazón de estos hombres, en los ritos y en las culturas de estos pueblos no 
solamente no desaparezca, sino que cobre vigor y se eleve y se perfeccione para 
la gloria de Dios" (id., 17). 
"La Iglesia no pretende imponer una rígida uniformidad en aquello que no 
afecta a la fe o al bien de toda la humanidad, ni siquiera en la liturgia; por el 
contrario, respeta y promueve el genio y las cualidades peculiares de las 
distintas razas y pueblos. Estudia con simpatía y, si puede, conserva íntegro lo 
que en las costumbres de los pueblos encuentra que no esté indisolublemente 
vinculado a supersticiones y errores, y aún a veces lo acepta en la misma 
liturgia, con tal que se puede armonizar con su verdadero y auténtico espíritu" 
(Sacrosanctum Concilium, 37). 
18. Véase Gaudium et Spes, 42c, 42e; Ad Gentes, 5b, 18b, 22a; Nostra Aetate, 
2b. 
19. Véase Madden, Desmond & Cavanaugh 1976, pp. 93-94. 
20. Madden, Desmond & Cavanaugh anotan el ejemplo de un rito en los cerros 
(1976: 105-106; 114). 
21. En otro artículo, el mismo McGourn llega a la siguiente conclusión: "El término 
'dios' toma en este caso un significado diferente de lo que tendría en la 
civilización occidental, y este significado podría ser completamente compatible 
con el cristianismo" (1977-1978: 37). 
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APÉNDICE I: Datos sobre la historia de la descripción de los ritos 
En cuanto a los años, entre paréntesis está indicado el año de la edición 
que hemos usado en nuestra obra. Si esta edición es una traducción, se 
encuentra en la bibliografía también el título original de la obra 
mencionada. 
Para el tipo de información que cada autor da, usamos las siguientes 
siglas: R = simple referencia; F = información fragmentaria; D = infor-
mación detallada. 
En cuanto a la procedencia de la información, indicaremos la provincia o 
el departamento. 'General' quiere decir que la información no se refiere a 
un lugar determinado. 
































































2. Ritos de agosto 
(3.2.3.) 
























































































































































































































































































































































































































Los ritos de 













































































8. Los ritos 
























































































































































































































































































































































































































































































































































































































APÉNDICE II. Datos sobre la historia de la descripción de los ritos 2, 
resumen general en orden cronológico 
Los números se refieren a los ritos: 
1. Roturación 
2. Ritos de agosto 
3. La siembra 
4. Celebración de los difuntos 
5. La qhachwa 
6. El tinku 
7. Ritos de fines de noviembre 
8. Ritos de la lluvia 
9. Ritos de protección de las chacras 
10. Ritos contra la lluvia 
11. Ritos de la pre-cosecha 
12. Anata:, otra fiesta de la pre-cosecha 
13. Ritos de la cosecha 
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GLOSARIO 
Achachila Dentro del concepto de los seres sobrehumanos, los Achachtlas, 
junto con la Pachamama, constituyen la categoría más 
importante. Son los grandes protectores del pueblo aymara y de 
cada comunidad local. Como las montañas y los cerros, que son 
sus moradas, abrigan al hombre. Existe una relación filial entre 
los aymarás y los Achachüas porque estos últimos son los 
espíritus de los antepasados remotos, que siguen permaneciendo 
cerca de sus pueblos. Supervisando la vida de los suyos, 
comparten sus sufrimientos y sus penas, y les colman con sus 
bendiciones. Los hombres les pagan por todo esto respetándoles 
y ofreciéndoles oraciones y ofrendas. 
Existen varias clases de Achachtlas. Una primera clase la 
forman los Achachtlas grandes, generalmente identificados con 
las más altas montañas de las cordilleras andinas, como por 
ejemplo el Illampu, el Illimani y el Sajama. Estos son los 
protectores de todo el pueblo aymara y de todo el territorio 
ocupado por éste. Una segunda clase la forman los Achachtlas 
que son identificados con los cerros que rodean las comu-
nidades; éstos son los espíritus protectores de las comunidades 
locales: así, cada comunidad tiene sus propios Achachtlas. 
akapacha Es esta tierra, el espacio vital de los hombres, de los animales 
y las plantas. En akapacha moran también la Pachamama, los 
Achachtlas y todas las fuerzas personificadas de la naturaleza. 
alaxpacha El cielo, introducido en la cosmovisión aymara por el cris-
tianismo. 
Amaru Una fuerza de la naturaleza identificada con la serpiente y que 
es responsable de la distribución de las aguas de riego. 
Anata Antigua fiesta de la pre-cosecha que es celebrada en la 
actualidad en la fiesta cristiana del Carnaval. Anata es también 
una fuerza de la naturaleza relacionada con el crecimiento de 
los cultivos y, a veces, considerado como marido de la 
Pachamama. 
Anchanchu Una fuerza relativamente negativa que mora en los fondos de 
los ríos, en las cuevas y grietas de las montañas, en las 
quebradas, bajo tierra en lugares desolados y en casas deshabi-
tadas. 
apachtta Montículo artificial de piedras que se encuentra en deter-
minados lugares de los caminos, en especial en encrucijadas de 
altura y en las cumbres. Para los viajeros son sitios que marcan 
la presencia de la Pachamama y de ciertos Achachtlas de 
quienes esperan que les ayuden en su viaje. El que llega donde 
una apachtta alza una piedra, frota con ella una parte de su 
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cuerpo para transferir el cansancio y recobrar fuerzas, y la 
coloca sobre el montículo. 
Apu Titulo de honor que significa 'señor' y que se da en especial a 
los Achachilas y también al Dios cristiano. 
awayu Tejido multicolor que se usa frecuentemente en ceremonias 
religiosas' se extiende el awayu sobre el suelo y se disponen 
sobre el los distintos implementos que se usan en el rito que se 
va a ejecutar. El awayu es considerado como un símbolo de la 
tierra: las rayas verticales representan los surcos de las 
chacras. 
ayllu Nombre tradicional para un conjunto de familias que viven en 
un mismo lugar y están vinculadas entre si por un tronco 
sanguíneo común. 
aym Forma de ayuda mutua que se basa en una estricta reciprocidad 
y que es practicada en especial entre parientes consanguíneos y 
rituales. 
chullpa Es posible que la palabra chullpa en el aymara antiguo haya 
significado 'envoltura' en la que se colocaba a los muertos. Por 
extensión, ha llegado a significar también momia y, luego, lugar 
de entierro y torre funeraria. En la actualidad, la palabra se 
aplica en particular a las antiguas torres funerarias que se 
encuentran en muchas partes del altiplano. 
chuqüa Antiguo rito de los pastores que tenia por objetivo asegurar el 
incremento de los auquenidos (vicuña, llama, alpaca, guanaco) 
En la zona aymara del sur del Peru este rito se ha convertido 
en una fiesta ceremonial agrícola que se celebra después de la 
cosecha. 
En algunas zonas de los alrededores del lago Titicaca, chuqila 
es un espíritu del lago que mora en un cerro que se encuentra 
en el fondo del mismo lago. 
ch'alia En muchas oportunidades los aymarás realizan la ceremonia 
llamada ch'alia Consiste en derramar sobre el suelo un poco 
del alcohol que se va a beber, en honor de la Pachamama, o en 
asperjar alcohol sobre los implementos que se usan en los ritos 
o sobre un animal que va a ser sacrificado También se realiza 
la ch'alia de las chacras con motivo de la siembra o en algún 
momento durante el periodo del crecimiento de las plantas, en 
el estreno de herramientas de trabajo, cuando se ponen los 
cimientos de una nueva casa, y durante un viaje cuando se pasa 
por una cumbre. 
ch'iqa ch'ankha Hilo de lana torcido a la izquierda. Estos hilos son usados 
para varios objetivos: se los lleva como pulsera o alrededor del 
tobillo como protección contra enfermedades o desgracias 
Cuando una persona enferma se realiza un rito de curación 
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durante el cual se usan estos hilos para amarrar al paciente y a 
sus parientes. Luego se rompen en pedazos en la creencia de 
que así se puede alejar los pecados de ellos. Cuando se hace el 
lavado de la ropa, después de la muerte de una persona, se 
amarra con este hilo a los parientes del difunto para proteger-
los contra la muerte. También se los usa en los ritos agrícolas 
y en los ritos relacionados con la ganadería, para proteger a 
los productos y a los animales contra influencias negativas. 
ch'uñu Papa deshidratada que puede conservarse durante varios años. 
huaca Véase waka. 
illa Amuletos de formas humanas o animales hechos de piedra o de 
metal que tienen por objetivo favorecer la procreación de los 
animales domésticos, proteger y conservar los bienes materiales 
y conseguir abundancia de productos agrícolas. Illas son 
también los 'espíritus' de los animales y 'espíritus' del paisaje 
que protegen las chacras. 
Illapu Antigua fuerza del trueno que tenía tres manifestaciones 
principales: el estruendo, el relámpago y el rayo. Desde 
comienzos de la cristianización Illapu ha sido identificado por 
los aymarás con el apóstol Santiago el Mayor. 
inkuña Tejido cuadrangular que se extiende en el piso y sobre el cual 
se colocan los implementos que usan durante los ritos. 
Ispalla Espíritu de los productos agrícolas. 
jilakata Nombre tradicional de la máxima autoridad de una comunidad 
aymara. 
kamana Véase yapu kamana. 
Katari Monstruo acuático considerado como un espíritu maligno que 
puede causar enfermedades en las personas que tropiezan con 
él. 
Kuntur Mamani Espíritu protector principal del hogar campesino. 
Mallku o mayku Parece que la palabra mallku tuvo originalmente un significado 
profano, indicando la preeminencia de algún objeto o de alguna 
persona en cuanto a su rango social. Más tarde la palabra ha 
llegado a tener un carácter sagrado: Mallkus son los espíritus 
protectores locales. Habitan los cerros y pequeñas montañas que 
rodean una comunidad. A menudo, Mallku es sinónimo de 
Achachila. 
manqhapacha El infierno, introducido en la cosmovisión aymara por el 
cristianismo. 
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markaqitllu Cerro sagrado que se encuentra dentro de los límites de una 
comunidad campesina, considerado como un espíritu protector 
especial. 
minka Una forma tradicional de colaboración mutua, en que se paga 
en efectivo o en productos por el trabajo realizado. 
misa La palabra más común para ofrenda compleja, es decir, para la 
ofrenda con varios o muchos ingredientes. Es una hoja de papel 
sobre la cual se colocan, según la intención de la ofrenda, una 
cierta cantidad de elementos vegetales, animales, minerales, 
alimenticios y otros. Estos ingredientes constituyen dones 
olfatorios, alimenticios o especiales para las fuerzas de la 
naturaleza y simbolizan deseos específicos. 
muxsa misa Ofrenda dulce. Es la ofrenda que más se usa en los ritos 
agrícolas. 
Pachamama 'Señora del espacio (habitado por los hombres)'. En castellano 
se la llama habitualmente 'Madre Tierra'. Es la protectora y 
cuidadora por excelencia de los campesinos. Es una madre 
anciana que ampara a sus hijos y que les da los alimentos que 
necesitan para vivir y subsistir. Al mismo tiempo, se la 
considera como joven, como una virgen que se renueva 
constantemente. 
El campesino tiene un respeto profundo por la tierra y 
manifiesta continuamente su deferencia hacia ella. La invoca en 
casi todos los ritos, le 'paga' con ofrendas por los bienes que 
recibe de ella. 
pacha manq'a 'Alimento de la tierra': expresión que se usa para el alimento 
sagrado que se prepara antes o durante los ritos como ofrenda 
a la Pachamama. 
ради Palabra quechua que usan los aymarás del sur del Perú para el 
especialista religioso común. 
pinkillu Aerofano cuyo sonido claro atrae a la lluvia. 
puruma La tierra no labrada, árida y no cultivable. 
pututu Cuerno de bóvidos que se usa para llamar a la gente para 
reuniones o ceremonias religiosas. 
qhachwa Danza nocturna semi-secreta ejecutada generalmente en lugares 
de pastoreo por adolescentes solteros en el período entre Todos 
Santos y Carnaval, es decir, en la época del crecimiento de los 
cultivos. La danza tiene como objetivo despertar y fortalecer la 




Pequeño arbusto muy conocido en el altiplano La wira q'uwa es 
particularmente usada en las ofrendas como un don olfatorio 
para las fuerzas de la naturaleza 
Lugares sagrados que se encuentran generalmente en las lineas 
que salen de la comunidad hacia los cuatro puntos cardinales 
Pueden ser pequeñas elevaciones naturales o pequeñas construc-
ciones cónicas hechas por los hombres Los samins son como 
protectores de una comunidad y deben garantizar el bienestar 
de sus habitantes 
Saxra 
Supaya 
Nombre generico para las fuerzas de carácter preponderan-
temente negativo 
Originalmente una fuerza ambivalente, maligna y benevola, que 
por influencia del cristianismo ha sido degradada e identificada 
con el Satanás cristiano 
targa 
taypi 
Aerofano cuyo sonido puede causar la cesación de las lluvias 
El centro del mundo que es la tierra, el punto de encuentro de 
las fuerzas positivas y negativas del universo 
tmku Batalla ritual de carácter violento entre grupos o personas 
enemistadas que debe influir positivamente sobre la fertilidad de 
la tierra Tmku es también el encuentro de las fuerzas positivas 
y negativas del cosmos que deben garantizar el equilibrio del 
universo 
tunta Papa deshidratada que puede ser conservada durante vanos 
años 
Uywin Espíritu protector local, en especial del hogar y del ganado 
Uywin es también el nombre generico para los distintos lugares 
sagrados que se encuentran dentro de los limites de una 
comunidad Estos lugares son considerados como protectores de 
los habitantes, de los cultivos y del ganado 
Waka Espíritu protector de menor categoría Su fuerza esta presente 
en determinadas piedras que son respetadas por los campesinos 
Los misioneros de la epoca colonial usaban la palabra waka 
para todos los seres sobrehumanos de los aymarás y sus 
representaciones 
wilancha Sacrificio de sangre que se hace en honor de la Pachamama o 
de los Achachilas para conseguir su favor y su protección, o 
para agradecerles por los bienes recibidos 
yapu La tierra cultivable y cultivada 
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SAMENVATTING 
Dit boek handelt over de inheems-christelijke godsdienst van de agrarische Aymara-
indianen van het Andes-hoogland van Peru, Bolivia en Chili. Uitgaande van een 
analyse van de landbouw-riten, wordt onderzocht, hoe deze godsdienst is ontstaan 
en hoe zij vanuit de zorg om de evangelisatie van de Aymarás in het verleden 
gewaardeerd werd en in de huidige tijd gewaardeerd wordt. 
De mogelijkheden voor de landbouw op het Andes-hoogland, dat op 4000 meter 
boven de zeespiegel ligt, zijn zeer beperkt en worden ongunstig bepaald door een 
over het algemeen arme grond, door een hard klimaat en door een slechts gering 
aantal gewassen, die verbouwd kunnen worden en waarvan de aardappel het 
belangrijkste is. 
De Aymarás getroosten zich een groot aantal inspanningen om zich van een 
goede oogst te verzekeren. Deze inspanningen liggen, om zo te zeggen, op verschil-
lende niveaus. 
Op de eerste plaats doen zij voortdurend observaties van de hemellichamen, van 
verschillende metereologische verschijnselen en van het gedrag van bepaalde dieren 
en planten om vast te stellen, wat voor weer zij kunnen verwachten en daaruit af 
te leiden, welk het meest geschikte moment is om de verschillende agrarische 
activiteiten te ontwikkelen en om te voorzeggen, wat voor oogst zij kunnen 
verwachten. 
Een tweede niveau van inspanningen wordt gevonden in de verschillende 
technieken die worden toegepast in de landbouw. Deze technieken betreffen de 
landbouwwerktuigen, het bereiden van mest, de teeltwisseling, de irrigatie en de 
conservering van de producten. 
Een derde niveau van inspanningen omvat een ander soort waarnemingen, die we 
voorspellende waarnemingen noemen en die dezelfde functie hebben als de obser-
vaties van de natuur. 
Tenslotte is er een vierde en laatste niveau van inspanningen, te weten dat van 
de symbolische technieken, die de landbouw-riten omvatten. 
Ofschoon de Aymarás al zeer vele eeuwen een agrarisch volk zijn en hun 
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godsdienst zich in zeer belangrijke mate gevormd heeft op basis van hun ervaring 
met de landbouw, zijn de riten die de agrarische activiteiten begeleiden, totnutoe 
slechts fragmentarisch beschreven en nauwelijks geanalyseerd. 
Deze riten hebben weliswaar in de loop der eeuwen, met name door invloeden 
van buitenaf, bepaalde veranderingen ondergaan, maar hebben de algemene structuur 
en de functie behouden die zij al in het verre verleden hadden. Vele Aymarás 
blijven deze riten ook hedentendage uitvoeren, omdat zij ervan overtuigd zijn, dat 
zij een gunstig effect hebben op hun economische activiteiten. 
De algemene structuur van de landbouw-riten wordt bepaald door de klimatolo-
gische cyclus en door de agrarische activiteiten die op de ontwikkeling van die 
cyclus worden afgestemd. In de droge periode die ongeveer van augustus tot 
november duurt, vindt het zaaien plaats. Aan het begin van die periode worden riten 
uitgevoerd, die ten doel hebben zich van een goed jaar te verzekeren. Het begin 
van het poten van de aardappels wordt begeleid door de zaai-riten. De regentijd 
(december-maart) is de periode van het groeien van de gewassen en in deze tijd 
worden riten uitgevoerd, die ten doel hebben de gewassen te beschermen tegen 
droogte, hagel, ijs en/of te overvloedige regen. In de koude tijd van het jaar (april-
juli) vindt het oogsten plaats en dit wordt begeleid door verschillende oogst-riten. 
Binnen deze cyclus zijn er twee zogenaamde crisis-momenten, namelijk dat van de 
overgang van de droge tijd naar de regentijd en dat van de overgang van de 
regentijd naar de koude tijd. Het vervroegen of verlaten van deze momenten kan 
zeer nadelige, ja zelfs desastreuze gevolgen hebben voor de landbouw. Met deze 
crisis-momenten corresponderen twee feesten, die als het ware de scharnieren 
vormen van het agrarische en rituele jaar, namelijk het Dodenfeest van begin 
november en het Voor-oogstfeest van februari. Beide feesten hebben dezelfde 
structuur. 
Ondanks alle inspanningen die de Aymarás zich getroosten, zijn de oogsten toch 
vaak arm en soms zelfs slecht. De Aymarás hebben zich de vraag gesteld, wat 
daarvan de oorzaak is en het antwoord op deze vraag hebben zij, om zo te zeggen, 
gegeven in hun wereldbeschouwing. Deze wereldbeschouwing, die zich voornamelijk 
gevormd heeft op grond van de ervaring met het landschap, het klimaat van de 
Andes-hoogvlakte en met de landbouw die zij daar ontwikkeld hebben, gaat er van 
uit, dat de cosmos één geheel is, waarin alles samehhangt. In die cosmos, die 
bestaat uit de natuur, de menselijke maatschappij en de wereld van de verpersoon-
lijkte natuurkrachten, zoals de Moeder Aarde en de Geesten van de bergen, bestaat 
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een fundamenteel evenwicht. Aangezien er tegengestelde krachten zijn in de cosmos, 
die elkaar weliswaar niet uitsluiten, maar die wel de neiging hebben de hun gestelde 
grenzen te overschrijden en dat in feite ook doen, is dit evenwicht niet stabiel. 
Het is vooral de mens, die er zorg voor te dragen heeft, dat die krachten in 
evenwicht blijven. Hij is daarin ook in hoge mate geïnteresseerd, want zijn 
voortbestaan hangt van dit evenwicht af. Daarom is hij altijd bezig om het 
evenwicht in de natuur te ont-dekken en te bewaren. Dat doet hij door de natuur 
zo goed mogelijk te observeren en door haar te respecteren. Hij probeert de 
harmonie in de menselijke maatschappij de bevorderen door goede economische en 
sociale verhoudingen te scheppen binnen de agrarische gemeenschap waartoe hij en 
zijn familie behoren. En hij spant zich in om een goede relatie te onderhouden met 
de wereld van de verpersoonlijkte natuurkrachten door middel van zijn riten en 
offers. Het morele gedrag van de mens speelt in dit alles ook een uitermate 
belangrijke rol. Toch faalt de mens in het onderhouden van de juiste relatie tot de 
natuur, tot zijn medemensen en tot de boven-menselijke krachten, zoals hij faalt 
waar het gaat om zijn moreel gedrag. Daardoor wordt het evenwicht verstoord. En 
hier ligt precies de oorzaak van het niet verkrijgen van goede oogsten. 
De Aymarás proberen het zich zo vaak verliezende evenwicht te herstellen door 
het bekennen van morele schuld en door zich te verzoenen met hun medemensen en 
met de verpersoonlijkte natuurkrachten. 
In het midden van de XVIde eeuw begon de evangelisatie van de Aymarás, die 
ten doel had de Aymara-wereld te kerstenen door de inheemse godsdienst te doen 
verdwijnen en te vervangen door het Christendom, in feite door dié vorm van 
Christendom die zich in Europa ontwikkeld had en in zijn uiterlijke gestalte en zijn 
denken zeer nauwe verwantschap had met de Europese cultuur, welke in de periode 
vóór de verovering van het Amerikaanse continent steeds meer bepaald werd door de 
stedelijke samenlevingen. 
De kerstening van de Aymara-wereld voltrok zich tegelijkertijd op verschillende 
gebieden. Door de overvloedige plaatsing van kruisen, door de bouw van kerken en 
kapellen en de aanleg van kerkhoven werd de 'duivel' uit het landschap verdreven 
en werd dit landschap veroverd voor Christus: het kreeg een duidelijk christelijk 
karakter. Door de invoering van de christelijke kalender werd de tijd geheiligd. De 
agrarische en andere riten moesten verdwijnen en de christelijke feesten werden 
ingevoerd. De buitenmenselijke krachten waartoe de Aymarás zich richtten in hun 
riten, werden tot 'nietswaardige goden' verklaard en geïdentificeerd met de Satan en 
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zijn aanhangers. Men onderwees het christelijk godsbegrip en voerde de heiligen-
verering in, heel speciaal de verering van Maria. In het wereldbeeld van de Aymarás 
werden de dimensies van hemel en hel ingevoerd en de Aymarás werd geleerd, dat 
de positieve en negatieve krachten in de mens en in de cosmos elkaar uitsluiten en 
gesepareerd moeten worden. 
De Aymarás namen het Christendom aan, maar zonder hun eigen culturele en 
religieuze identiteit prijs te geven. Zij ver-aymarizeerden het Christendom door het 
te integreren in hun agrarische cultuur, in hun religieuze ervaringswereld en in hun 
eigen wereldbeschouwing. Zo ontstond wat we noemen de aymara-christelijke 
godsdienst, die een samenhangend geheel vormt van de oorspronkelijke godsdienst en 
het Christendom. 
Vanuit de evangelisatie is deze godsdienst in de loop der eeuwen vooral negatief 
gewaardeerd, met name op theoretisch vlak. In de praktijk heeft de Kerk echter, 
vooral sinds de tweede helft van de XVIIde eeuw, een tamelijk tolerante houding 
ten opzichte van deze godsdienst aangenomen, zonder haar echter uitdrukkelijk 
christelijk te kunnen duiden. 
Een negatieve waardering van de Aymara-godsdienst en de zich daarop baserende 
wil om haar door middel van een voortgezette evangelisatie te doen verdwijnen, 
vinden we soms ook nog in onze tijd. 
Van de andere kant zijn er in de laatste decennia ook serieuze pogingen gedaan 
om tot een meer positieve waardering van de Aymara-godsdienst te komen. Die 
pogingen worden geïnspireerd door de grote waarde die vele Aymarás zelf aan hun 
godsdienst hechten en door de speciaal sinds het Tweede Vaticaans Concilie 
gegroeide erkenning dat elke cultuur recht heeft op haar eigen religieuze ervaring 
en op een eigen vormgeving van die ervaringen. Toch doen er zich bij de ontwik-
keling van die pogingen ernstige moeilijkheden voor. Deze zijn op de eerste plaats 
te wijten aan het feit, dat degenen die in theorie en/of praktijk geëngageerd zijn 
met de evangelisatie van de Aymarás, over het algemeen nog een te gering inzicht 
hebben in het geheel eigen karakter van een landelijke samenleving. Bovendien 
hebben zij vaak onvoldoende kennis van de godsdienst van de Aymarás en van hun 
sterk contemplatieve spiritualiteit. Tenslotte blijkt het zeer moeilijk te zijn de 
autochtone dimensie van de Aymara-godsdienst in het traditionele beeld van het 
Christendom in te passen. 
Een theologische bezinning die recht wil doen aan de eigen godsdienstige 
beleving van de Aymarás zal open moeten staan voor: hun speciale ervaring van 
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ruimte en tijd, voor de wijze waarop zij in hun riten en feesten trachten het 
mysterie van de schepping te vieren, voor hun ervaring van de aanwezigheid van 
God in zijn schepping, en voor hun wereldbeschouwing, waarin het zoeken naar 
evenwicht centraal staat. Vanuit die bezinning kan de plaats van de Aymara-
godsdienst op een nieuwe wijze gewaardeerd worden en kunnen ook wegen aan-
gegeven worden voor de pastorele praktijk. 
Deze studie wil een bijdrage zijn tot het verdiepen van onze kennis van de 
godsdienst van de Aymarás en tegelijkertijd een hulp bieden aan degenen die zich 
voor de verdere evangelisatie van de Aymarás willen inzetten. 
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naar de wijze waarop de Indianen het Christendom hebben ervaren en geïntegreerd 
in hun culturen. 
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'LA TIERRA NO DA ASI NO MAS'. 
LOS RITOS AGRÍCOLAS EN LA RELIGION 
DE LOS AYMARA-CRISTIANOS DE LOS ANDES 
door Hans van den Berg 
1. De landbouw-riten van de Aymarás maken duidelijk dat voor deze Indianen het 
bewerken van de aarde een religieuze dimensie heeft. 
2. De bewering van H. Tschopik dat de persoonlijkheid van de Aymarás gekarakte-
riseerd wordt door een gebrek aan orde en verantwoordelijkheid, vindt geen 
bevestiging in de godsdienst van deze Indianen (cf. H. Tschopik, Magia en 
Chucuilo. Los Aymarás del Peni. 1968. México: Instituto Indigenista Inter-
americano, pp. 90, 95, 353, 357, 360). 
3. Dankzij hun dynamische identiteit zijn de Aymarás erin geslaagd een synthese 
tot stand te brengen tussen hun oorspronkelijke godsdienst en het Christendom. 
4. Bij de evangelisatie van de Aymarás heeft men nagenoeg geen rekening 
gehouden met de bijzondere cultuur en de eigen religieuze ervaring van mensen 
die een landelijk bestaan leiden. 
5. De moeilijkheden die pastorale werkers en theologen hebben om tot een 
positieve waardering van de Aymara-godsdienst te komen, spruiten in belangrijke 
mate voort uit een verabsolutering van die vorm van Christendom die zij zelf in 
hun leven en denken geïntegreerd hebben. 
6. Contemplatieve religieuzen en leken zouden een belangrijke bijdrage kunnen 
leveren aan de theologische reflectie over de Aymara-godsdienst en aan de 
voortgezette evangelisatie van de Aymarás. 
7. In handboeken en seriewerken over de godsdiensten van de mensheid wordt te 
weinig aandacht besteed aan de actuele godsdienst van de Indianen. 
% 
8. Het verdient aanbeveling te onderzoeken in hoeverre het theologische denken 
binnen het westerse Christendom bepaald is door de ontwikkeling van de 
stedelijke cultuur. Tevens lijkt het nodig wegen te zoeken voor de ontwikkeling 
van een theologie die haar inspiratie ook zoekt in de religieuze ervaring van 
landelijke samenlevingen. 
9. Beleidmakers van milieu-plannen dienen zich bij hun besluitvorming mede te 
laten leiden door de adviezen van kleinschalige landbouwers. 
10. Verdere rationalisering en technociatisering van het universitair onderwijs zal 
de westerse intelligentsia steeds ongevoeliger maken voor het zogenaamde 
irrationele denken van vele volkeren van de Derde Wereld. 
11. Een proefschriftmaker zit in het blok en mag als soelaas een zware pijp roken. 


Este libro trata de la religión autòctona cristiana de los campesinos 
aymarás de la meseta andina de Perú, Bolivia y Chile. El autor analiza 
detalladamente los ritos agrícolas, los sitúa en el contexto del medio-
ambiente y de la agricultura de la meseta, y describe ampliamente la 
cosmovision que constituye el trasfondo de estos ritos. Tomando siempre 
los ritos agrícolas como tema principal, el autor investiga cómo el 
cristianismo ha llegado a formar parte del mundo de los aymarás y cómo 
éstos lo han aymarizado. Analiza también cómo, en los diferentes 
proyectos de evangelización, se valoró y valora la religión aymara-
cristiana. Finalmente, el autor propone caminos para llegar a una 
valoración positiva de la experiencia religiosa aymara. El libro se basa en 
investigaciones bibliográficas y en trabajo de campo. 
El Centro de Estudios y Documentación Latinoamericanos (CEDLA) realiza 
y coordina investigaciones sobre la América Latina en el campo de las 
ciencias sociales, edita publicaciones, divulga sus resultados y colecciona 
documentos y materiales de carácter académico, accesibles al público 
interesado. El Centro ofrece, además, un programa académico de ense-
ñanza sobre las sociedades y culturas de Latino América. 
El autor reside en Cochabamba y es catedrático en ciencias religiosas en 
la Universidad Católica de Bolivia. Ha publicado cinco tomos de su 
Material bibliográfico para el estudio de los aymarás, callawayas, chipayas 
y urus (1980; 1984; 1988) y Diccionario Religioso Aymara (1985). 
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